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Questo è il primo volume di un'amplissima raccolta di 
testi, unica al mondo, delle Religioni dei misteri: com- 
prende i misteri di Eleusi, quelli dionisiaci ed orfici. Il 
secondo volume, sempre a cura di Paolo Scarpi, rac- 
coglierà i testi dei misteri di Samotracia, di Andania, 
di Iside, di Cibele e Attis, e di Mitra. 

I «misteri» costituivano la parte esoterica della religio- 
ne greca, e ancor oggi sono conosciuti solo in piccola 
parte da cenni, allusioni, racconti parziali. Essi impo- 
nevano il segreto ai loro iniziati. Eppure la ricostruzio- 
ne amorosa dei misteri di Eleusi li fa vivere davanti ai 
nostri occhi, come se oggi ripetessimo, insieme agli 
Ateniesi del V o del IV secolo a.C., la lenta processio- 
ne fino al tempio. 

I misteri di Eleusi nascono da un fallimento divino: 
Demetra non riesce a rendere immortale il piccolo 
Demofonte; e le donne non sopportano la radiosa e 
tremenda epifania della dea. In cambio di questo falli- 
mento, Demetra rivela agli uomini i sacri riti, durante i 
quali si annullano, per qualche giorno, le differenze 
tra i cittadini e tra uomini e dèi. Giunti ad Eleusi, gli 
iniziati bevono una bevanda, il ciceone: ascoltano una 
formula misteriosa: hanno una intensa rivelazione lu- 
minosa; contemplano uno spettacolo che ci sfugge. 
Sono le vicende di Demetra e di Persefone? O l’osten- 
sione di una spiga di grano? O di un fallo? O la «gran- 
de luce»? 

Senza essere resi immortali, gli iniziati ottengono in 
ogni caso una sorte privilegiata dopo la morte. Come 
dice Sofocle: «O tre volte beati / i mortali che, visti 
questi misteri, / vanno nell'Ade, perché solo per essi 
laggiù / c’è vita, mentre per gli altri, laggiù, non vi è 
che del male». Per Platone e Aristotele, l’esperienza 
eleusina è il simbolo della parte suprema dell’esperien- 
za filosofica, quando la mente tocca — come si può toc- 
care un corpo - la luce della verità. 
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INTRODUZIONE 


Nella coscienza diffusa mistero é sinonimo di arcano, di segreto, di 
occulto. Cosi inteso, però, mistero è il frutto di un lungo percorso 
storico che ha prodotto una riplasmazione semantica, nella quale è 
rimasto coinvolto anche mistico, derivato da mistero, e che nella 
cultura occidentale propriamente individua un atteggiamento co- 
dificato attraverso una reinterpretazione cristiana del greco my- 
stikés!. Inserito nella sfera religiosa di un Occidente culturalmente 
cristiano”, mistero designa allora verità che trascendono ogni pos- 
sibile comprensione razionale. Esclusa perciò la ragione umana 
dalla conoscenza di queste verità, conoscenza possibile solo per ri- 
velazione e per fede, mistero è dunque un oggetto inaccessibile e 
oscuro, le cui motivazioni risiedono nella insondabile mente divi- 
na?. Da questa accezione l'uso del termine si è esteso sino a indica- 
re tutto ciò che è incomprensibile e inafferrabile con i mezzi della 
sola ragione. 

Mistero ha così subito nel tempo e per effetto delle reinterpreta- 
zioni tardo-antiche dei filosofi come del cristianesimo uno slitta- 
mento semantico che lo ha allontanato dal senso e dai significati con 
cui veniva impiegato nel mondo greco; un processo di separazione 


! Cfr. Sfameni Gasparro 1984, p. 108; Burkert 1991, pp. 5. 13. 

? De Martino 1977, p. 296. 

‘ Per un'ampia e certo più completa trattazione teologica rinvio a Bouyer 1998, p. 
18 sgg. e da p. 116 alla fine. 
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di cui si può attribuire qualche responsabilità già a Platonc!. Per i 
Greci, però, quali possano essere gli schemi di lettura elaborati dal- 
la critica, i misteri, τὰ μυστήρια, sempre al plurale, designavano al- 
cune delle molte feste previste dai calendari ufficiali delle città gre- 
che^, benché il modello fossero i misteri di Eleusi, detti appunto τά 
μυστήρια Aout court. Mystikós, conseguentemente, attribuiva ai mi- 
steri l'oggetto a cui veniva applicato come aggettivo c il neutro plu- 
rale, τὰ μυστικά, designava il contenuto ovvero il complesso delle 
pratiche rituali dei misteri (Tucidide. VI 28, 2: ctr. Eleusi F24). Ne 
discende che storicamente la nozione espressa da mysteria è un pro- 
dotto culturale greco con spazi di applicazione anche diversi da 
Eleusi, ma comunque interni a quell'universo. quali per esempio 
possono essere Samotracia ovvero Andania o altri ancora*. Quando 
poi autori greci lo applicano aculti stranieri, esso risponde a esigen- 
ze di interpretatio fondata su analogie non sempre verificabili. 

In quanto pubblici, i misteri non possono essere, né erano, di- 
versi dagli altri culti praticati dalle poleis greche; pertanto, «traccia- 
re un netto confine» tra gli uni e gli altri, per «voler distinguere una 
precisa categoria di “culti misterici”», potrebbe rivelarsi rischioso“. 
Possiamo dunque dire sin d'ora che il progressivo slittamento se- 
mantico subito dal termine lo ha trasformato da contenitore, c cioè 
contesto rituale, in contenuto e quindi in oggetto di una conoscen- 
za, come si puó riconoscere almeno a partire dal cristianesimo pao- 
lino*, mentre propriamente i misteri erano in età classica lo spazio 
cultuale e rituale in cui si guadagnava l'eventuale conoscenza, quale 
che essa fosse. In quanto spazio essi erano a loro volta inseriti nel 
più ampio contesto rappresentato dal ciclo festivo pubblico, entro 
il quale ogni divinità trovava il proprio specifico spazio, come desti- 
nataria di culto tanto quanto era oggetto di mitologia. 


! Cfr. Burkert 1991, pp. 81-2, 175 nt. 18. Cfr. Eleusi E29-30. 

? Un elenco è desumibile da Nilsson 19574. Index Il. «Feste». p. 482. sv. Mare 
rien. Cfr. pp. ΧΙΙ sgg.. XXIX sgg. 

* Eleusi B: ctr. Sfameni Gasparro 1984, p. 76. Restano ancora efficaci le sugpesti- 
ve pagine di Kerényi 1950, pp. 137-51. 

* Si veda vol. IT. Samorraciu A 10: Andania B3 e Ci. Chr. sopra nr. 2. 

5 Cosi Brelich 1985. p. 113. 

“ Cfr. Bouyer 1998. p. 93 sgg.: Eleusi Ότο con nota a |. 2. 
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Nel ciclo festivo si realizzava ritualmente il politeismo greco, 
modello di tutti i politeismi, anche se forse derivato ai Greci per 
diffusione discreta dal Vicino Oriente antico. Frutto di una società 
articolata, stratificata e gerarchizzata, che conosce le specializza- 
zionie la distribuzione dellavoro, il politeismo ne era una proiezio- 
ne, deformata dal punto di vista dell'osservatore, il quale è comun- 
que il Greco che pensa, osserva e descrive sé stesso eil suo mondo. 
Di questa proiezione Aristotele ha fornito una efficace sintesi (Po/. 
I 1252b 24-8): «Quanto agli dèi, se tutti gli uomini affermano che 
sono sottoposti a dei re, è perché anch'essi ora o in passato furono 
governati da re, e come raffigurano gli déi a propria immagine cosi 
attribuiscono loro una vita simile alla propria». 

Nel politeismo greco gli dèi, legati tra loro per via genealogica 
e da rapporti di parentela, personali perché forniti di un'identità 
che li connota e nello stesso tempo li denota per distinguerli gli 
uni dagli altri come dagli uomini mortali, organicamente funzio- 
nali all'ordine cosmico in quanto esprimono funzioni che esercita- 
no nelle rispettive sfere di competenza senza per questo essere 
settoriali ma interattivi gli uni con gli altri, sono forme attraverso 
cui il mondo stesso viene pensato e rappresentato e garantiscono 
l'«essere nel mondo». In questo modo il pantheon si configura co- 
me sistema organico, organizzato e unitario, la cui unicità fonda, 
garantisce e tutela l’unità e l'identità greca'. 

Inseriti dunque nel ciclo festivo pubblico, i mysteria potevano 
e dovevano individuare un intero complesso cultuale legato a di- 
vinità che esercitavano le proprie funzioni all'interno di una pre- 
cisa sfera di competenza — dunque non necessariamente una di- 
vinità -, analogamente agli altri dèi del pantheon. Difficile è 
generalizzare le funzioni di queste divinità che in forma ora più 
marcata, come Demetra e Core o Dioniso, ora meno marcata, co- 
me i Grandi dèi di Samotracia, erano gli attori di una vicenda mi- 


! Cfr. Sabbatucci 1998, pp. 17-9, 191 sgg. e passim; P. Scarpi, «Le religioni del 
mondo antico: i politeismi», in G. Filoramo - M. Massenzio - M. Raveri - P. Scar- 
pi, Manuale di storia delle religioni, Roma-Bari 1998. pp. 5-157. Si veda anche Ve- 


getti 1991, pp. 264-74. 
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tica che implicava un passaggio attraverso l’«altro mondo» e che 
investiva il territorio della morte. Forse non si può estendere a 
tutti i misteri arcaici quanto sosteneva nel II sec. d.C. Atenagora 
(pro Christianis 32, 1), per il quale i μυστήρια erano la rappresen- 
tazione dei πάδη, le «passioni», degli dèi. Anche questi dèi, con i 
loro πάθη, erano forme dell'ordine cosmico, non diversamente 
dagli altri Olimpi, e in quanto spazio assegnato a uno o più dèi 
anche l'Aldilà abitato dai morti era ricondotto sotto il segno 
dell'ordine. Core e Dioniso, figure itineranti tra il mondo degli 
dèi dell'Olimpo e gli Inferi, che sono tendenzialmente centrifughi 
rispetto al sistema ordinato da Zeus, mediano tra i territori in cui 
l'universo era stato ripartito. Entrambi danno cosi forma αἱ margi- 
ne, dove si colloca la morte, e alla dinamica della trasformazione, 
implicata dalle loro incessanti oscillazioni tra il piano della morte 
e quello dell'immortalità e senza la quale gli scambi culturali e so- 
ciali non sono possibili. E i misteri, in quanto culto e pratica ritua- 
le attraverso la quale si ripeteva e rinnovava la vicenda mitica, da- 
vano forma alla morte, la sottraevano periodicamente al caos delle 
origini, come avevano fatto gli dèi nel tempo del mito, e la addo- 
mesticavano e la rendevano ritualmente -- e perciò culturalmen- 
te - controllabile. Con μυστήρια veniva dunque designato un 
complesso cultuale in cui si realizzava un'interferenza provvisoria 
tra mortalità e immortalità e cioé tra umano e divino che conferi- 
va senso alla morte! rendendola comprensibile dalla cultura; una 
maschera, se vogliamo, che attraverso la ciclicità eliminava prov- 
visoriamente la storia come divenire inarrestabile?. 

Uno spettro terminologico non molto ampio, come orgia 
(ὄργια), ovvero teleté (τελετή) o myesis (μύησις), qualificava la di- 
mensione e la pratica rituale’. Questi vocaboli erano per lo più 
impiegati senza rigidità e si sovrapponevano gli uni agli altri, dan- 
do vita anche a formazioni lessicali che concorrevano a coprire le 


! Già Pettazzoni 1997, pp. 193-6 aveva attirato l'attenzione sul rapporto dei misteri 
con la morte. 

* Cfr. De Martino 1977, pp. 221-2, 234, 354-5. 

` Myesis e teleté limitatamente al contesto eleusino potrebbero rispondere a fasi di- 
verse della pratica rituale. Cfr. Eleusi, pp. 526-7. 
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articolazioni del campo concettuale significato dai misteri e di cui 
Polluce, nel II sec. d.C., ha fornito un elenco (I 15: μυστήρια, te- 
Metai, ὄργια, μύσται, µυσταγογοί, τελεσταί, ὀργιασταί. xai μυεῖν, 
μυσταγογεῖν, μυεῖσϑαι, ὀργιάζειν, τελεῖσϑαι, τελεῖν; I 36: ... τὰ 
δὲ μυστήρια καὶ τὰ ὄργιατελεταὶ καὶ τέλη μυστικὰ καὶ τελεσιουρ- 
γίαι). 

Il primo di questi tre termini, or gia, ricorre nell’Inno a Demetra 
(Eleusi A1, 476)! a designare la pratica rituale eleusina introdotta 
da Demetra, mentre tutti gli altri termini, mysteria incluso, vi sono 
ignorati. Connesso con ergon (ἔργον), orgia indica l'«agire» tipico 
del rituale e in generale dei culti misterici. Forse è possibile che or- 
gia individuasse l'agire destorificato dell'uomo nel tempo limitato 
del rito, in opposizione al «narrare» del mito — greco beninteso -, 
che descriveva l’agire degli dèi e degli eroi nel tempo precosmico?. 
La conseguenza più immediata di ciò sembrerebbe essere Ιώργια- 
σμένος di uno degli elenchi di Polluce (I 36), l'uomo «agito» dal ri- 
tuale, l’uomo cioè che ha subito l’azione rituale ma anche che vi ha 
preso parte per il proprio vantaggio. A partire dal V sec. a.C. orgia 
sembra specializzarsi per designare altre forme cultuali, diverse dal 
culto eleusino, le quali tuttavia vengono spesso fatte rientrare nella 
tipologia dei misteri, come il dionisismo o il culto della Grande 
Madre?. Nulla esclude in ogni caso che questa specializzazione, ri- 
conosciuta su un’approssimativa base statistica, possa essere una 
forzatura degli studiosi. Per quel che riguarda invece teleté, a se- 
guire Aristotele (Rbet. II 24, 2, 14918 15: τὰ γὰρ μυστήρια πασῶν 
τιμιωτάτη τελετή) «i misteri sono la teleté che gode del massimo 
prestigio tra tutte», da cui è giocoforza concludere che la teleté è un 
genere di cui i misteri sono una specie, classificazione alla quale 
sembra adeguarsi anche Polluce (I 36). Esclusi pochissimi casi, te- 
leté è vocabolo che in terra greca esprime prevalentemente «valori 


! Cfr. Eleusi E14. 

2 Perla problematica storico-religiosa qui sottesa cfr. Sabbatucci 1978, pp. 315-7 € E. 
De Martino, Storia e metastoria. I fondamenti di una teoria del sacro, a cura di M. 
Massenzio, Lecce 1995; una efficace sintesi è offerta da Massenzio 19982, pp. 54-63. 
3 Sfameni Gasparro 1984, p. 76. In generale si vedano anche Vernant 1986, pp. 
294-5 e Versnel 1990, p. 150. 
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religiosi»!, i quali, successivamente, a partire almeno dall'età elle- 
nistica, sono divenuti metafora dei percorsi del sapere": se poi si 
trascura l'opera classificatrice di Aristotele, il termine pare impli- 
care per lo piü i misteri e in particolare quelli di Eleusi. Resta in- 
dubbiamente la maggiore genericità della nozione di τελετή, nella 
quale é possibile riconoscere in certa misura un carattere perfor- 
mativo, perché essa enuncia il compimento dell'azione espressa da 
τελέω. In questo modo /eleté, sul piano alquanto rarefatto del si- 
gnificato, é l'«azione portata a compimento». l'«atto perfetto», 
mentre sul piano del senso condiviso é la completa e corretta ese- 
cuzione del rito. È così che, per esempio. τετελεσμένος! o tehe- 
σϑείς è colui che è stato portato a compimento attraverso il rito, 
ovvero è stato portato a perfezione dalla sua partecipazione alla ce- 
lebrazione rituale. In quest'ottica /e/eté si configura come perfor- 
mance rituale complessiva e generale, che può sovrapporsi a myste- 
ría dal punto di vista del suo significato. I due termini tuttavia 
dovevano essere sentiti come diversi ancora almeno da Erodoto. il 
quale (II 171, 1-2) pare voler distinguere i mysteria di Osiride dalla 
teleté di Demetra’, che in questo passo egli identifica con le Te- 
smoforie (ΤΡος/Μοββογία). Altrove, però, parlando di Samotracia, 
Erodoto sembra voler assegnare a mysteria il valore ampio di com- 
plesso cultuale (II 5 1, 4)*. Non saprei dire se un'indaginc lessicolo- 
gica potrebbe sciogliere definitivamente l'enigma: in ogni caso e 
prudentemente mi limito a rilevare che mysteria e teleté tendevano 
nell'uso a sovrapporsi* e che quando era attribuito a Eleusi te/eté 
designava «l'intero complesso di cerimonie formato dai misteri 
eleusini»?. Se feleté era per i Greci il completamento ovvero la 
perfezione conseguita attraverso la partecipazione alla cerimonia 
rituale, un completamento conseguibile soltanto allı fine di un 
itinerario e dunque un punto d'arrivo espresso anche dal nesso 


! Cfr. Zijderveld 1934. p 6 sgg- 

? Cfr. pp. XXV-XXVI, 

‘Cir. Polluce. 1 16. 

* Cfr. Eleusi A21. 

“Si veda vol. II, Samotracia A10: ΕΙ. 
© Cfr. Burkert 1991, pp. 14:5. 

* Zijderveld 1934. p. 99. 
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etimologico di τελετή e di τελέω con τέλος, «fine» appunto, e con 
τελευτή, «Είπε della vita», il suo corrispondente latino era, con una 
paradossalità ossimorica, instia!. 

A initia vain certo modo attribuita la responsabilità dell'inve- 
terata consuetudine di tradurre /e/eté? con «iniziazione», vocabo- 
lo che ha come referente un rito di passaggio per mezzo del quale 
si trascorre da uno status a un altro, oppure si accede a un grup- 
po, a una cerchia, a una enclave, a un sapere?. E su £zitía è costrui- 
to {4Ο con cui Svetonio (Ner. 34) evoca espressamente la ceri- 
monia rituale di ingresso, il rito di passaggio che permetteva di 
accedere ai misteri di Eleusi: «[Nerone] non ebbe il coraggio di 
partecipare ai sacri riti di Eleusi: la voce dell'araldo faceva tenere 
lontani gli empi e gli scellerati dall'zzziaziore» ((Nero] Eleusinis 
sacris, quorum initiatione* impii et scelerati uoce praeconis sum- 
mouentur, interesse non ausus est). 

Myesis, da parte sua, appartiene alla medesima famiglia di 72y- 
steria e con quest'ultimo pare riconducibile al verbo »yó (μυῶ), 
che in Omero (1/. XXIV 420; 637) designa il rimarginarsi delle feri- 
te o il chiudersi degli occhi. Coerentemente con questi valori, una 
tradizione lessicografica e scoliastica ha proposto un 'etimologia ef- 
ficacemente espressa da Giovanni Tzetzes: «Sono ... detti misteri 
perché si stringono le labbra, cioè gli iniziati chiudono la bocca e 
non ne parlano con nessuno dei non iniziati»*. Etimologia attendi- 
bile confermata dalla linguistica oppure Volksetymologie’ di una 
radice forse già presente in greco miceneo nella forma del partici- 
pio mu-jo-me-no?, essa introduce a una caratteristica tipica dei mi- 


! Cfr. Cicerone, Nur. deor. I 119; ld., Leg. Il 36-7. Burkert 1991. p. 13. 

2 Cfr. per esempio i Cypriae Veneris abstrusa illa initia di Amobio, aduersus natio- 
nes V 19, che traducono le !εἰείαί di Afrodite di Clemente Alessandrino, Prorr. 14. 
2, della quale, sempre secondo Clemente (ihidem 13, 4), si celebravano anche degli 
orgia. 

* Cfr. pp. XXV-XXVI. 

* Il corsivo è mio. 

* Eleusi E28. 

$ Cosi Sfameni Gasparro 1984. p. 75. 

ΤΕ un'ipotesi espressa da W. Burkert (1991. p. 158 nt. 36). 

"PY Un 2, 1: E. L. Bennett Jr. — J.-P. Olivier, The Pylos Tablets transcribed. Roma 
1973. L'interpretazione corrente del rigo è: «in occasione dell'iniziazione del wa- 
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steri — non solo eleusini --, il segreto. Necessariamente allora il pun- 
δείς o il μεμυημένος dell'elenco di Polluce (I 36) designano colui al 
quale sono state chiuse le labbra e pertanto partecipa del segreto. 
Espressamente codificata nell’Inno a Demetra (Eleusi A1, 478-9) 
per quanto concerne Eleusi, la segretezza del rituale è spesso sotto- 
lineata da due aggettivi, arrbeta (ἄρρητα) e aporrbeta (ἀπόρρητα). 
Benché denotino rispettivamente ciò che è indicibile e ciò che è in- 
terdetto, arrbeta e aporrbeta sembrano usati in modo intercambia- 
bile, quasi fossero intesi come sinonimi, sino a denotare talora gli 
stessi misteri'. Il segreto enunciato concerneva azioni e parole ri- 
tuali e oggetti sacri che venivano esibiti agli adepti e che frequen- 
temente erano detti appunto ἀπόρρητα (cfr. Eleusi E28)?. In linea 
generale, tuttavia, l'arrbeton o aporrbeton investiva l'intero com- 
plesso rituale, il quale è di norma sintetizzato in una sorta di «for- 
mula tripartita», δειχνύμενα, δρώμενα, λεγόμενα", e cioè le «cose 
mostrate», atto che risponde all'esibizione degli oggetti sacri, le 
«cose fatte», che erano evidentemente e complessivamente le azio- 
ni rituali, e le «cose dette», che possono solo coincidere con la reci- 
tazione di una storia sacra e con formule rituali. In ogni caso questo 
arrbeton o questo aporrbeton, icone linguistiche dell'«ineffabile» in 
età tardo-antica, ma molto più prosaica determinazione di «ciò che 
non si poteva» o «non si doveva dire», in età arcaica e classica, con 
molte probabilità celavano un segreto che non doveva essere og- 
gettivamente rivelabile* e nello stesso tempo, forse, rinviavano 
al silenzio che gravava sulla dimensione femminile nel momento 
in cui i due termini individuavano feste circoscritte all'universo 
femminile: 

Rito iniziatico e segreto implicano quasi automaticamente la 


nax» (mu-jo-me-no, e-pi, wa-na-ka-te), per cui cfr. Ch. Piteros - J.-P. Olivier - J. L. 
Melena, Les inscriptions en Linéaire B des nodules de Thèbes, «BCH» CXIV 1990. 
pp. 103-84, in partic. pp. 178-9, ma non vi è accordo tra gli studiosi: cfr. Gérard- 
Rousseau 1968, pp. 146-7. 

! Cfr. Graf 1974. p. 30. 

* Cfr. Burkert 1991, p. 15. 

* Cfr. Nilsson 1967, p. 661; commento a p. 496. 

* Cfr. per Eleusi, Sabbatucci 19918, pp. 142-5. Si veda p. xx. 

$ Cosi Brumfield 1996. 
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presenza di un campo di esclusione in cui rimangono relegati co- 
loro che non sono ammessi alla cerimonia rituale. Forse attraverso 
un processo di lessicalizzazione, orgia, teleté e mayesis hanno svi- 
luppato l'idea di esclusione dal rito iniziatico ovvero di negazione 
esprimendola con «il contrario», ὁ ἐναντίος (cosi Polluce, I 36), 
di μεμυημένος, di τετελεσμένος, di ὠργιασμένος, e cioè ἀμύετος, 
ἀτέλεστος, ἀνοργίαστος, termini che individuano molto prosaica- 
mente colui che non ha le labbra chiuse, che non é completo, che 
é rimasto senza il rito, in una parola chi non ha partecipato al rito 
iniziatico e pertanto ne rimane escluso. 

Rito iniziatico e segreto, all’interno di uno o più culti pubblici, 
evocano da soli e facilmente i riti di pubertà, quel «rituale inizia- 
tico» che «mira ... a trasformare l'individuo in conformità alla 
“norma” che la comunità pone davanti ai propri membri adulti»!. 
In questo modo il segreto acquisito attraverso l'iniziazione discri- 
mina tra iniziati e non iniziati, e nelle società tradizionali, in cui 
hanno efficacia culturale e sociale i riti di iniziazione, esso separa i 
maschi adulti, detentori del segreto, dal complesso rappresentato 
dai pre-puberi e dall'universo femminile? È questo il rito che usa 
la tortura, dall'avulsione dell'incisivo alla subincisione penica, 
dalla scarificazione delle spalle alla circoncisione al tatuaggio, per 
fissare sul corpo, in maniera indelebile, l'identità guadagnata pas- 
sando attraverso l'«altro mondo». Quei segni, che non possono 
più venire cancellati, accompagneranno il neofita fino alla fine dei 
suoi giorni e la «legge» rimarrà così per sempre descritta sul suo 
corpo, nel quale la società potrà riconoscersi e per mezzo del qua- 
le potrà sentirsi garantita". Legge condivisa scandita dal silenzio 
con cui è subita la tortura rituale, essa può coincidere con i costu- 
mi tribali e con l'obbligo a non rivelare il segreto guadagnato at- 
traverso la prova rituale*. 


! Brelich 1969, p. 11. 

! Cfr. A. M. Di Nola, Antropologia religiosa, Firenze 1974. p. 156 sgg. 

* Cfr. P. Clastre, La Société contre l'État, Paris 1974; trad. it., La società contro lo sta- 
to, Milano 1980?, pp. 134-6. 

* Cfr. R. M. Berndt, Australian Aboriginal Religion. Leiden 1974, p. 15; E. Biocca, 
Viaggi tra gli Indi, I, Roma 1965, pp. 175-7. 
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Ma l'accesso al sapere del gruppo conservato dagli adulti puó 
anche rivelare ai nuovi iniziati l'inconsistenza e l'incompletezza 
delle informazioni ricevute nella fase anteriore all'iniziazione, o 
nei diversi gradi della climax iniziatica, là dove è contemplata. Co- 
sì, per esempio, tra i Baktaman della Nuova Guinea, l'entità del 
segreto posseduto e non rivelabile, se discrimina tra iniziati e non 
iniziati, nello stesso tempo decide anche la gerarchia sociale'. Il 
tabu, che circonda il segreto posseduto dagli anziani, da una parte 
produce una sorta di sindrome attitudinaria alla conoscenza. 
dall'altra comporta un sistema di rinunce che mirano alla conser- 
vazione dell'equilibrio del gruppo, indipendentemente dalla og- 
gettiva e concreta consistenza del segreto. Se fosse ora possibile 
applicare questo schema interpretativo ai misteri greci c in parti- 
colare ai misteri di Eleusi”, essi allora, attraverso l'ostensione an- 
nuale del segreto, contribuirebbero a consolidare periodicamente 
il fondamento etnico prima e civico poi della religione greca. di- 
venendo cosi «un supplemento tanto necessario quanto armonio- 
samente integrabile» nei confronti dei culti pubblici?. Tuttavia 
non si puó ignorare che i misteri, a differenza dei riti iniziatici tri- 
bali, non implicavano alcun mutamento di status sociale dell'indi- 
viduo, «che del resto sarebbe stato impossibile in un rito panelle- 
nico»*. Pertanto, anche ammesso che si possa dimostrare che i riti 
iniziatici di pubertà siano all'origine dei culti misterici -- e non è 
detto che ciò possa valere comunque e in ogni caso --. resta che 
l'esito storicamente documentato e documentabile non è ricondu- 
cibile che per forma c struttura alle iniziazioni tribali. 

La descrizione sin qui proposta è essenzialmente fondata sul 
modello eleusino, il quale prevedeva anche una fase conosciuta 
come epopteia, che possiamo tradurre con «contemplazione» e 
che coincideva con l'azione rituale denotata da δεικνύμενα. le 


! Cfr. F. Barth, Ritual and Knowledge among the Baktaman ol New Giuinca, Osto- 
New Haven 1975, pp. 47-102. 218-22. 

2 È l'esplicita linca interpretativa di Burkert 1981. p. 181. Cir. Scarpi 19872. pp. 
24-35- 

' Vegetti 1991. p. 276. 

* Brelich 1969. p. 459. 
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«cose mostrate» visibili solo per chi al rito fosse stato ammesso, 
diventando in questo modo contemplante, epopte!. Prevista per 
Eleusi già dall’ Inno a Demetra (Eleusi Ar, 480) e documentata an- 
che per Samotracia?, l'epopteia è un momento, sia pure culminan- 
te, della prassi rituale. 

Sempre Eleusi presenta un tratto ritenuto caratteristico dei 
culti misterici?, connesso con il destino della divinità implicata 
nella vicenda mitica e deputato a fondare il ciclo stagionale agra- 
rio e la stessa cerealicoltura*. È però un aspetto non estensibile a 
tutti i culti classificati come misterici, come per esempio gli stessi 
misteri di Samotracia o più tardi il mitraismo?, per assegnare ai 
quali una originaria dimensione agraria si deve ricorrere a compli- 
cati funambolismi congetturali. Ancora Eleusi, infine, sulla base 
della sorte della divinità implicata nella vicenda e dell’analogia di 
questo destino con il ciclo agrario o più genericamente vegetale, 
fomirebbe il modello per una prospettiva escatologica che già 
l'Inno a Demetra racchiuderebbe (Eleusi G1). 

Ammesso che ciò si possa effettivamente riconoscere nei mi- 
steri di Eleusi, resta aperto il problema della possibilità di dif- 
fondere questo schema e della sua applicabilità ad altre forme 
cultuali dell'età arcaica e classica, come sembrerebbe autorizzare 
un frammento di Eraclito. Autore assegnabile alla fine del VI 
sec. a.C., o forse all’inizio del V, egli affermava che i «riti dei mi- 
steri in uso fra gli uomini non hanno nulla di sacro» (fr. 122 Dia- 
no: τὰ γὰρ νομιζόμενα κατ᾽ ἀνϑρώπους μυστήρια ἀνιερωστὶ 
μυεῦνται). Anche se la traduzione di Carlo Diano in questo caso 
non soddisfa, poiché essa lascia in ombra μυεῦνται — difficilmen- 
te traducibile, pena la perdita dell'efficacia sintetica della lingua 
d'origine — e benché il frammento sia al centro di un tormentato 


! Eleusi E7; 15; 19; 27; 28: cfr. F9. 

? Si veda vol. II, Samotracia D9; 10; 11; cfr. S. Guettel Cole. Thco Megalor: tbe Cult 
of the Great Gods at Samotbrace, Leiden 1984, p. 30 spp. 

‘Cfr. pp. XXVII, ΧΧΧΙΙΙ-ΧΧΧΝΙ, XXXIX, XLVIII-XLUX. 441. 

* Cfr. Eleusi A2; 11; 12; 13. Cfr. però Brelich 1976. pp. 66-9 e oltre, p. 441 e note a 
Eleusi A1, 6-11 e 393-400. 

* Si vedano le relative parti nel vol. II. 
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dibattito!, i mysteria di cui parla Eraclito, appunto perché «in 
uso fra gli uomini», non possono essere circoscritti al contesto 
eleusino. Volendo pur applicare una lettura etnocentrica della 
cultura greca e quindi limitare al mondo greco la dignità di 
ἄνϑρωποι, uomini tra i quali soli sono in uso i mysteria come 
confine culturale al di là del quale non si danno né umanità né 
cultura", anche a queste condizioni e proprio perché il termine 
ἄνθρωποι, «uomini», individuerebbe etnocentricamente i Greci, 
i misteri non potrebbero essere esclusivamente quelli di Eleusi. 
Infine, contestualizzato nel passo di Clemente di Alessandria 
(Protr. 22, 2), che lo ha trasmesso, il frammento eracliteo sembra 
avere per referenti piü figure, come i «viaggiatori nella notte», i 
«magi», i «bacchoi», le «baccanti», i «misti» («A chi fornirà re- 
sponsi Eraclito di Efeso? a viaggiatori nella notte, a magi, a bac- 
choi, a baccanti, a misti; a costoro minaccia ció che verrà dopo 
la morte, a costoro dà come responso il fuoco. ...»: τίσι δὴ pav- 
τεύεται Ἡράχλειτος ὁ Ἐφέσιος; νυχτιπόλοις. μάγοις. βάλχοις. 
λήναις. μύσταις’ τούτοις ἀπειλεῖ τὰ μετὰ θάνατον. τούτοις pav- 
τεύεται τὸ πῦρ’ τἀ γὰρ ... μυεῦνται)᾽. E tutti costoro -- magari 
escludendo i magi come qualcuno vorrebbe perché categoria che 
non apparterrebbe αἱ misteri* — sarebbero utenti dei mysteria, 
cosi che l'ambito misterico appare estendersi oltre i confini eleu- 
sini. Per la verità, ammettendo che i mystai, «iniziati», del fram- 
mento di Eraclito si riferiscano al culto eleusino, gli altri tre ter- 
mini, nyktipoloi; bacchoi e lenai, rinviano soltanto a un contesto 
dionisiaco, poiché baccho: e lenai sono rispettivamente i baccanti 
e le baccanti? e nyktipolos è epiteto di Dioniso Zagreo* come 


! Una rassegna in C. Diano -- G. Serra (a cura di), Eraclito. I frammenti e le testimo- 
nianze, Milano 2001°, pp. 191-2. 

3 È forse superfluo ma doveroso ricordare a questo proposito almeno C. Lévi- 
Strauss, Les structures élémentaires de la parenté, Paris 19677: trad. it.. Le strutture 
elementari della parentela, Milano 1976, pp. 91-3. 

* Le parole νυκτιπόλοις, μάγοις, βάκχοις, λήναις, μύσταις sono attribuite a 
Eraclito in Eraclito, 22 B 14 D.K. 

+ Cfr. la discussione in Diano ~ Serra, Fraclito cit.. pp. 191-2. 

* Cfr. Dionisismo Β2: 6. 

* Dionisismo E2. 11. 
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delle baccanti!. Se poi il termine «magi» appartiene a Eraclito, si 
potrebbe sostenere che già nel VI sec. a.C. erano in atto forme 
precoci di interpretatio di culti stranieri in chiave misterica, am- 
messo che anche per Eraclito, come per Erodoto (I 101) attorno 
alla metà del V sec. a.C., il termine zagoi evocasse una tribù dei 
Medi dalla quale era tratto un corpo sacerdotale, i magi appun- 
to, dalle spiccate attitudini divinatorie. 

Escludendo fasi storiche sprovviste di documentazione certa, 
ed escludendo pure misteri conosciuti più di nome che di fatto, 
almeno dalla fine dell'età arcaica e poi in epoca classica questi 
culti parrebbero possedere una escatologia, quando non una sote- 
riologia. Sono tuttavia escatologia e soteriologia con caratteristi- 
che diverse e specifiche, che non possono venire ricondotte sotto 
una sola etichetta. L’eschaton eleusino prevede un destino «diver- 
so» nell'Aldilà per l’iniziato: se di soteriologia si vuol parlare, non 
concerne l'anima ma tutt'al più può essere il πλοῦτος, la ricchezza 
che l'iniziato si attende di ricevere nelle sue case (Eleusi G). Privi 
di escatologia, a quel che sembra, i misteri di Samotracia propon- 
gono una soteriologia molto concreta (vol. II, Samotracia F). Se 
poi é difficile individuare una escatologia e una soteriologia au- 
tentica e autonoma tipica del dionisismo rispetto all'orfismo (Dio- 
nisismo G), quest'ultimo già dal V sec. a.C. pare orientato a defi- 
nire statuto e destino dell'anima umana (Orfismo F). 

Questo intricato scenario si complica in età ellenistica e poi ro- 
mana quando, accanto a misteri indubbiamente greci, si incontra- 
no culti di origine non greca, i culti stranieri ovvero i culti orienta- 
li o ancora le religioni orientali (secondo le diverse denominazioni 
adottate dagli studiosi?). A tutti questi è applicata l'etichetta di 
misteri — talora già dai Greci di epoca classica, come il culto di 
Osiride che a dire di Erodoto era denominato ;zyster:a dagli stes- 
si Egiziani? --, ovvero sono culti che assumono una loro autono- 
mia in senso misterico, dopo che in epoca classica le divinità stra- 


! Euripide, Ion 718. 
? Cfr. Turcan 1989, p. 9. 
? Cfr. p. XVI. 
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niere destinatarie di quel culto erano state assimilate a figure divi- 
ne legate a culti misterici, come la Madre degli déi frigia! che di- 
venta omologa di Demetra nel!’ Elena di Euripide (Eleusi A4). Al- 
cuni culti, poi, in epoca tarda si trovano etichettati quali misteri 
senza aver conosciuto una precoce interpretatio graeca, come 
quello di Mitra, detto esplicitamente /ys/erza da Porfirio e /cle/é 
da Plutarco”, o addirittura vengono chiamati misteri, senza che se 
ne riescano a cogliere pienamente le ragioni, come nel caso di 
Adone’. 

Con l'età ellenistica l'impiego di »zysteria e di teleté subisce una 
progressiva estensione, mentre più ristretto appare l'uso di orgia. 
In quest'epoca sembrano ricevere ulteriore impulso i più o meno 
potenziali orientamenti escatologici e le eventuali spinte soterio- 
logiche dei misteri greci. Ma è soprattutto nei culti stranieri, atfer- 
matisi a partire dai successori di Alessandro, che è possibile rico- 
noscere una apparentemente generale tendenza a sopravvalutare 
l'orientamento escatologico e la spinta soteriologica. La soluzione 
delle crisi, tradizionalmente affidata alla ripetizione mitico-rituale 
fondata sul passato mitico*, viene ora proiettata nel futuro al fine di 
produrre un’alternativa e una qualche compensazione alla crisi di 
identità e all'angoscia del vivere“. Spinta e orientamento, tuttavia, 
non sono così omogenei e così generali come invece potrebbero 
apparire soprattutto attraverso il filtro degli autori cristiani, ai qua- 
li dobbiamo una quantità cospicua della documentazione relativa 
ai misteri. Ma gli apologeti cristiani, che dei misteri coglievano le 
analogie con la nuova religione e temevano la concorrenza, che vi 
vedevano o una prefigurazione del messaggio cristiano, ancorché 
imperfetta, o un temibile avversario e che perciò hanno condotto 
contro di quelli un'azione demolitrice sistematica e corrosiva, sen- 
za farsi scrupolo di eventuali falsificazioni e mistificazioni, hanno 


! Cfr. Nilsson 1967. pp. 725-7. Cfr. pp. XV. NXXIV-NXNV. 

? Porfirio. de abstinentia IN. 16 wol. II, Mitraismo E4*; Plutarco. Pomp. 24. $ (vol. 
Il. Mitraismo Et). 

* Cfr. pp. XXNVII-NLUL. 

* Cfr. De Martino 1977. pp. 382-3: si veda alle pp. NXVII-NNVIL 

$ Cfr. Turcan 1989. pp. 126-18. 
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non meno la responsabilità di aver prodotto una omogeneizzazio- 
ne di questi culti sotto una sola etichetta. Cosi per esempio ha fatto 
Clemente, che di volta in volta estende e generalizza le specificità 
di ogni culto: prima parla degli orgia lascivi di Afrodite a Cipro, che 
altro non è che l'Astarte fenicia il cui culto prevedeva la prostitu- 
zione sacra!, e subito dopo afferma che i misteri in generale sono 
un seme di vizio e corruzione innestato nella vita dell'uomo (Prorr. 
13, 4-5); e alla fine conclude: «Questi sono i misteri degli atei, e a 
ragione attribuisco il titolo di atei a questi, che ignorano il vero dio 
... e assegnano il titolo di dio a chi non lo è o piuttosto non esiste 
nemmeno» (Protr. 23, 1). 

Incapsulati sotto un'unica etichetta. i misteri perdevano dun- 
que ciascuno la propria specificità e si confondevano, svuotati e 
privati di senso, mentre nello stesso tempo il cristianesimo adotta- 
va e probabilmente trasformava in oggetto il termine mysterion e 
intanto si avviava a divenire la sola religione degna di questo no- 
me, poiché esso si identificava con il termine re/;gio*. Muoveva da 
qui un atteggiamento orientato a svalutare ogni manifestazione 
religiosa diversa, a negare sistematicamente l'«altro da sé», al qua- 
le d'allora in poi sarebbe stata concessa soltanto l'alternativa tra 
lasciarsi assimilare, annullandosi, o farsi annientare; questa sareb- 
be stata la culla dell'idea di un Occidente cristiano quale unico 
centro elargitore di valori. Le prime vittime di questa visione del 
mondo cristianocentrica furono naturalmente le religioni antiche. 
Proclamato il cristianesimo religione di stato nel 380 con l'editto 
de fide catholica, l'imperatore Teodosio decretava nel 392 la fine 
di tutti i culti pagani e ne proibiva la celebrazione d'allora in poi. 
Anche il telesterion di Eleusi doveva chiudere le porte del suo 
adyton agli iniziati e del pari gli altri misteri non avrebbero più 
potuto offrire le loro pratiche rituali agli adepti. 

In parallelo o quasi con questi avvenimenti si era andata affer- 


! Sul problema della prostituzione sacra legata al culto di Astarte cfr. M. Duichin, 
leropornia, Roma 1996, pp. 63 sgg. 149-50: si veda l'interpretatio graeca di questo 
costume, con il suo art/on mitico, in Apollodoro, III 14, 3 [182]. 

* Cfr. D. Sabbatucci, Lo stato come conquista culturale, Roma 1975, p. 205 sgg. 
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mando la metafora costruita sul vocabolario misterico per scandi- 
re le tappe attraverso cui si acquisivano i vari e diversi saperi di 
cui era costellato il mondo antico, i percorsi della conoscenza filo- 
sofica o scientifica! o il sapere politico?. Cosi infatti si esprime Ga- 
leno (de usu partium III, p. 576, 4-8 Kühn): «ora stammi ancor 
più attento di quanto lo saresti se, iniziato (μυούμενος) ai riti di 
Eleusi e di Samotracia e a qualche altra santa iniziazione (ἄλλην 
τινὰ τελετὴν ἁγίαν), fossi interamente assorbito dalle azioni e dal- 
le parole (τοῖς δρωμένοις τε καὶ λεγομένοις) compiute e pronun- 
ciate dagli ierofanti (ὑπὸ τῶν ἱεροφαντῶν), e considera che questa 
iniziazione (ταύτην ... τὴν τελετήν) (cioè ai misteri della natura?) 
non è inferiore a quelle». 

Probabilmente Aristotele non si era mai riconosciuto in questo 
uso analogico e metaforico della conoscenza acquisita attraverso il 
rito misterico come modello dell'accesso al sapere, perché intra- 
vedeva in essa un apprendimento passivo inconciliabile con il 
cammino dinamico e attivo della ragione verso il sapere*, contri- 
buendo in questo modo a complicare profondamente il quadro 
generale dei culti misterici. A ciò si devono aggiungere anche le 
generalizzazioni di matrice soprattutto neoplatonica‘ e il dibattito 
che in età ellenistico-romana doveva ruotare attorno ai misteri e 
che aveva investito, mettendone in discussione il senso, la te/eté di 
Eleusi o i riti di Samotracia o le cerimonie dionisiache, come si 
può intravedere da un passo di Filostrato (Vita Apollonii VI 20). 

Questo è il complesso scenario, qui approssimativamente trat- 
teggiato, con cui deve dibattersi chiunque decida di accostarsi ai 
culti di mistero. A loro volta la violenza degli attacchi condotti 


t Cfr. Zijderveld 1934, pp. 6}. 70 sgg; Sfameni Gasparro 1984, p. 79 nt. 18. τοι 

sgg. con bibliografia È nota la metafora in Plutarco, Mor. 81d-e (Eleusi E311: si 

veda anche Plutarco, Mor. 47a. Alcuni dei percorsi seguiti dal vocabolario religioso 

per approdare alla dimensione filosofica sono stati delineati da Kingsley 1995. pp. 
1-213, con bibliografia. 

* Per cui cfr. Plutarco, Mor. 7954. 

* Cfr. Galeno, de usu partium III, p. 577, 2 Kühn. 

* Eleusi E26; cfr. commento a Eleusi E26; 27. 

$ Si veda, per esempio, Giamblico, de uita Pytbagorica 28. 138: cfr. anche Burkert 


1991, pp. 114-6. 
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contro i misteri dagli apologeti cristiani, che ne svelavano e deri- 
devano il segreto, ne denunciavano la falsità e la pretestuosità, 
contribuirono ad ammantare questi culti di un fascinoso alone sa- 
pienziale. Perció, quando con l'Umanesimo decolló la riscoperta 
della cultura greca, Eleusi, gli orfici, Pitagora, la sapienza religiosa 
egizia divennero un serbatoio inesauribile a cui attingere, la capi- 
talizzazione di un sapere segreto e antichissimo, rivissuto nostalgi- 
camente dagli intellettuali dell'età moderna come potenziale alter- 
nativa all'intolleranza della religione cristiana dominante e come 
«esigenza di allargare la consapevolezza dell'umano oltre i limiti 
della memoria cristiano-medievale»!. 


II 


Da questo panorama discende che dei misteri non si possono rite- 
nere acquisiti né lo statuto, né l'origine, sia essa da far derivare da 
culti neolitici di fecondità agraria o da riti di iniziazione puberale 
o da entrambi. Non é nemmeno possibile determinare in quale 
rapporto i misteri greci si situino nei confronti del «mistero» cri- 
stiano, né quale possa essere il senso di una escatologia come di 
una eventuale soteriologia, qualora siano riconoscibili. Neppure 
acquisita é la possibilità di considerare i misteri come una cate- 
goria speciale di culti o come una tipologia, non solo in senso 
storico-religioso, ma nemmeno fenomenologico?. 

Nonostante questa indeterminazione, inafferrabilità ed evane- 
scenza, i misteri coniugano, piü di altre forme cultuali, un orienta- 
mento retrospettivo, in base al quale il presente è fondato, con un 
orientamento prospettico che garantisce dalla perdita della pre- 


! Cosi De Martino 1977, p. 395. 

1 Si veda Brelich 1969, pp. 457-68, per il quale centrale è il problema dell'interfe- 
renza tra misteri e culti pubblici in Grecia, più che l'incontro tra misteri greci e mi- 
steri egizi o siriani o frigi. Brelich ha riesaminato anche il mito di fondazione dei mi- 
steri di Eleusi in una prospettiva storico-comparativa finalizzata a dimostrare la 
stratificazione e sedimentazione storica del racconto mitico: Brelich 1976, pp. 47- 
78. Per Burkert 1991, p. 13, invece, i misteri sono ancora «una categoria speciale». 
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senza proiettando nel futuro la soluzione assoluta e definitiva del- 
la crisi. In altri termini e in linea generale i misteri hanno tutti un 
«prologo nel cielo» -- per riciclare una felice espressione di Pet- 
tazzoni --, che fissa i termini dell'esistenza terrena e la fonda. con- 
ferendole senso sulla base di un sistema di valori'. È questo l'oriz- 
zonte mitico in cui risiede «l'insieme delle regole che disciplinano 
lo stare umano nel mondo, comprensivo dei rapporti interumani, 
dei rapporti umano-sovrumano, delle relazioni uomo-ambiente 
esterno»”. In quanto guardano retrospettivamente alla fondazione 
mitica del «reale regolato da leggi umane, considerato come il pri- 
mo risultato in assoluto del passaggio dalla natura alla cultura», i 
misteri offrono un fondamento per l'edificazione dell'assetto cul- 
turale specifico della civiltà da cui sono scaturiti’ mentre, sul pia- 
no dell’azione rituale, dopo la temporanea destorificazione del 
presente e in virtù di essa, offrono il recupero della quotidianità 
del domestico. 

Nello stesso tempo, in quanto orientati prospetticamente, essi 
sviluppano forme di rottura più o meno embrionali nei contronti 
degli schemi sociali istituzionali*. Il mondo è conseguentemente 
rimodellato secondo un nuovo orizzonte simbolico che sopravva- 
luta la morte o meglio il futuro inteso come destino privilegiato, 
di cui gode chi è stato iniziato. L'orizzonte simbolico ridisegnato 
non nega né rifiuta, opponendovisi, l'assetto mitico-rituale tradi- 
zionale, orientato retrospettivamente, ma lo piega e riplasma a 
mano a mano che le condizioni politiche, sociali e culturali si mo- 
dificano e quando cominciano a prodursi forme di crisi che ap- 
paiono insolubili se affidate ai meccanismi e alle tecniche di de- 
storificazione tradizionali. È in queste circostanze che scatta la 
trasfigurazione del futuro a garanzia del presente, non più tutela- 


! Derivo la citazione dell'espressione di Pettazzoni da Massenzio 1998b. p. 245. 

2 Massenzio 1998b. p. 246. 

` Ibidem. Ctr. De Martino 1958, pp. 245. 256-7. 275-6. 287-8: Id. 1977. p. 240. 

* Per Pettazzoni 1997, p. 198, i misteri storici possedevano un potenziale antistatale 
e «ultranazionale». Secondo Sabbatucci 19914, p. 252, che circoscrive la sua indapi- 
ne ai misteri greci di epoca arcaica e classica, la spinta antistatale si coniuga a una 
pulsione a evadere dal mondo che rende «“positiva” la morte». 
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to dal passato mitico, e allora l’eschator («il destino ultimo») gua- 
dagna progressivamente spazio nei confronti della storia esempla- 
re, che nel tempo del mito aveva fondato la realtà, mentre al futu- 
ro viene attribuito il compito di conferire senso al presente. Il 
nesso che sembra unire sul piano della trasfigurazione simbolica 
l'«agrarietà», là dove è documentata e documentabile, con la mor- 
te per fondare e tutelare il presente, decifrabile tra le pieghe del 
complesso mitico-rituale dei misteri, si risolve in una trasfigura- 
zione progressiva della morte nel senso di un futuro inteso sem- 
pre più come meta a cui tendere!. 


III 


In età arcaica e classica un certo numero di culti, a partire necessa- 
riamente e ovviamente dal modello rappresentato da Eleusi, ri- 
spondeva alla denominazione di mysteria. A questi culti, forse non 
a tutti, era assegnato il compito di canalizzare e quindi di riorienta- 
re in senso civico — quale conseguenza dell'affermarsi delle poleis -- 
la spinta eversiva e l'orientamento prospettico che ogni transizione 
o passaggio o trasformazione portano con sé? e che il rito destorifi- 
ca e trascende, per poi ricomporre la domesticità del quotidiano. 
Erano culti che rientravano quasi tutti in forme istituzionali, culti 
civici e non una categoria speciale, dei quali non sempre è possibile 
una completa ricostruzione, anche perché delle opere dagli antichi 
dedicate ai misteri in molti casi non conosciamo più del titolo, co- 
me per I misteri di Atene di Filocoro (FGrHist 328 F 80-9) ο I mi- 
steri di Eleusi di Melanzio (FGrHist 326 F 2-4) o addirittura il più 
generale I misteri di Sotade (FGrHist 358 F τ). 


! Questo schema di lettura dei misteri è desunto dalle pagine che Marcello Massen- 
zio ha dedicato alle rielaborazioni in forma di escbator dei miti di fondazione delle 
civiltà di interesse etnologico e al complesso mitico-rituale dei Cargo Cults. conse- 
guenza del colonialismo occidentale (Massenzio 1998b, in particolare pp. 261 sgg.. 
265-6, 268, 270-3, 286 sgg.). Cfr. Sabbatucci 19918. passim e pp. 170-1, 252-3. 

* Cfr. Turner 1986, p. 56 sgg.: Scarpi 1976, pp. 147, 156-7. 188: Scarpi 1992, p. 234 
sgg. Si veda p. XXVIII. 
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La maggior parte di essi é dedicata a Demetra e Core e là dove 
è possibile una qualche ricostruzione, anche quando è affermata 
l'identità o addirittura la derivazione dal culto eleusino, traspaio- 
no in filigrana precise coordinate concettuali che escludono ogni 
facile riduzione di questi culti a un universalismo astorico che tra- 
scenda o anche solo valichi potenzialmente l'universo molteplice 
delle poleis greche. 


La Despoina di Licosura, in Arcadia, era connessa con una te- 
λετή, cioè un rito iniziatico, e con un edificio detto megaron, dai 
quali è certamente evocato il culto eleusino (Pausania, VIII 37, 8); 
anche il suo nome era segreto e Pausania dichiara il proprio timo- 
re a rivelarlo ai non iniziati (τῆς (δὲ) Δεσποίνης τὸ ὄνομα ἔδεισα ἐς 
tois ἀτελέστοι!ς γράφειν: ibidem, 9), così che è possibile intrave- 
dere una qualche coincidenza con la ἄρρητος κούρη eleusina 
(Eleusi F3). La Despoina era identificabile con Persefone, la pa- 
nellenica Core figlia di Demetra e Zeus, e Pausania avvertiva le 
analogie tra le due figure; eppure egli sentiva la divinità arcadica 
diversa, poiché era figlia di Demetra e di Poseidone Hippios (1}ι- 
dem, 10). Questa differenza, ancora percepita nel II sec. d.C., sot- 
tolinea la funzione demarcatrice di questi riti all'interno della cul- 
tura greca: parte inseparabile dei culti civici, insieme a quelli i 
misteri contribuivano a consolidare e a rifondare periodicamente 
l'identità dei cittadini. 

A queste coordinate paiono rispondere anche altri culti a ca- 
rattere misterico localizzati sempre in Arcadia, i cui abitanti per 
l'immaginario greco si configuravano come uomini «anteriori alla 
luna», προσέληνοι, e «mangiatori di ghiande», βαλανηφάγοι!, me- 
tafore di una periodizzazione che attraverso la cifra astrale e ali- 
mentare situava gli Arcadi in un remoto passato. Non possiamo 
né ammettere né escludere che la data di nascita dei misteri arca- 
dici fosse anteriore a quella dei misteri di Eleusi; possiamo tutta- 
via ricostruire un modello mitico-rituale che confermi la specifi- 


! Scoli a Licofrone, 480, 482: cfr. Erodoto, I 66, 2; Pausania, VIII 42, 6. Sui culti de- 
metriaci in Arcadia cfr. Stiglitz 1967: Sfameni Gasparro 1986, p. 308 sgg. 


INTRODUZIONE XXXI 


cità culturale arcadica innestando le poche notizie fornite da Pau- 
sania per Licosura su quanto egli stesso narra a proposito del cul- 
to in onore di Demetra Erinni a Thelpousa e di Demetra Melaina 
a Figalia'. Da una parte si incontra una vicenda mitica che narra 
la copula di Demetra e di Poseidone in forma equina -- ippomorfi- 
smo cristallizzato nell'epiteto Hippios attribuito dagli Arcadi a 
Poseidone (Pausania, VIII 25, 7) e nella testa equina della Melai- 
na - con la conseguente nascita di una fanciulla, il cui nome gli 
abitanti di Thelpousa non rivelano ai non iniziati (ἧς τὸ ὄνομα ἐς 
ἀτελέστους λέγειν οὐ νομίζουσι: Pausania, VIII 25, 7), mentre per 
gli abitanti di Figalia (Pausania, VIII 42, 1), non diversamente da 
quelli di Licosura, si tratta della Despoina. Dall'altra parte è pos- 
sibile riconoscere un rituale di tipo iniziatico, una τελετή, su cui 
grava il segreto. Da ció discende un complesso mitico-rituale isti- 
tuzionale -- Pausania (VIII 42, 11-2) non lascia dubbi quando par- 
la per esempio della sacerdotessa (ἱέρεια) e dei tre «sacrificatori» 
(ἱεροϑύται) di Figalia tratti dai cittadini. In quanto istituzionale, 
questo complesso mitico-rituale sembra volersi configurare in for- 
ma autonoma e quasi rivendicare una propria specificità rispetto 
a Eleusi, metaforicamente e simbolicamente segnata anche attra- 
verso la collocazione del santuario dedicato a Demetra Eleusinia 
proprio sul confine di Thelpousa (Pausania, VIII 25, 2-3). 

ΑΙ confine opposto, verso il nord-nord-est dell'Arcadia, a Fe- 
neo, gli abitanti rivendicavano l'identità della τελετή da loro prati- 
cata con i riti celebrati a Eleusi, introdotti nella loro città da Naos, 
pronipote di Eumolpo (τρίτος ἀπόγονος), secondo le disposizioni 
dell'oracolo di Delfi (Pausania, VIII 15, 1). Nonostante questa 
pretesa derivazione eleusina dotata di mito di fondazione, i Fe- 
neati avevano una storia (λόγος) in cui i loro antenati, Trisaule e 
Damitale, offrivano ospitalità alla dea Demetra e ne ricevevano in 
cambio ogni sorta di legumi, con l'eccezione delle fave. Le ragioni 
per cui i Feneati consideravano la fava un legume impuro erano 
contenute in'un ἱερὸς λόγος, un «racconto sacro», attorno al qua- 
le peró Pausania tace (VIII r5, 3-4), reticente come sempre di 


! Pausania, VIII 25, 2-7 (Thelpousa); VIII 42. 1-5; 11-2 (Figalia). 
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fronte ai segreti cultuali, soprattutto di tipo misterico, anche se in 
questo caso non lo dichiara’. Se poi questa interdizione coincide 
semplicemente con l'analoga interdizione eleusina o con quella 
orfica (Eleusi F7; Orfismo E8-9) o da una delle due dipende op- 
pure é vero il contrario, non é facile o impossibile dire. In ogni ca- 
5ο. il racconto mitico che narra l'erezione di un tempio e l'istitu- 
zione di una τελετή in onore di Demetra Thesmia da parte di 
Trisaule e di Damitale. un rito che all'epoca di Pausania si conti- 
nuava a celebrare (/biderz, 4), rivela l'indiscutibile presenza a Fe- 
neo di un culto misterico autonomo rispetto a Eleusi, mentre 
quello devoluto all'Eleusinia sembra essere il prodotto di una 
qualche forma di «colonialismo» religioso. Tuttavia e nonostante 
la dichiarata derivazione da Eleusi, anche i misteri in onore di De- 
metra Eleusinia paiono in ogni caso non coincidere con il modello 
attico. L'«iniziazione maggiore» (μείζων τελετή), solo apparente 
evocazione dei grandi misteri (Eleusi B), se ne stacca infatti visi- 
bilmente nel momento in cui, durante l'annuale celebrazione, ve- 
niva aperto il Petroma, costituito da due grandi pietre sovrap- 
poste e situato a fianco del santuario dell'Eleusinia, un tipico 
thesauros secondo Nilsson (1961, p. 96). Dal Petroma venivano 
estratti degli scritti, τὰ γράμματα. dice Pausania (bidem, 1-2), che 
avevano per oggetto la τελετή e che venivano letti agli iniziati (μύ- 
ata), per essere riposti neila medesima notte in cui aveva luogo la 
cerimonia. Infine, continua il racconto di Pausania (biden. 3), 
sopra il Petroma in un contenitore sferico era conservata la ma- 
schera di Demetra Cidaria, che il sacerdote indossava in occasio- 
ne dell'«iniziazione maggiore» per poi procedere a percuotere 
con delle verghe gli ἐπιχθόνιοι, secondo la lezione dei manoscrit- 
ti, e allora gli «uomini», ovvero gli ὑποχθόνιοι, secondo la corre- 
zione degli editori, che dovrebbero essere necessariamente i mor- 
ti e cioè gli antenati. Come si vogliano o possano intendere i 
destinatari della fustigazione da parte del sacerdote. la maschera 
ch'egli indossa non può non evocare la Gorgò temuta da Odissco, 


! Per l'atteggiamento reticente e per i silenzi di Pausania εἴτ. commento a Eleusi Us. 
* Cfr. Nilsson 19574. p. 344 c nt. t: Id. 1961. p. 96 ent. 4. 
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maschera pietrificante che annulla l'identità’. A sua volta l'epiteto 
Cidaria attribuito alla Demetra titolare della maschera indossata 
dal sacerdote è difficilmente dissociabile dalla danza κίδαρις pra- 
ticata dagli Arcadi secondo la frammentaria testimonianza di Ate- 
neo (XIV 631d)?, che evoca la funzione delle danze in contesto 
misterico non meno che iniziatico in senso generale, quali stru- 
menti di integrazione dei giovani nel tessuto sociale e culturale 
delle città greche’. Si intravede pertanto anche nel caso di Feneo 
un complesso religioso in cui la funzione delle τελεταί in onore di 
Demetra non appare sovrapponibile al modello eleusino né ridu- 
cibile a un unico archetipo, per quanto la funzione assolta nei di- 
versi contesti possa apparire profondamente analoga. 

Forse si può sostenere che i culti misterici legati a Demetra e 
alla figlia in epoca classica rispondono coerentemente alla funzio- 
ne di (ri-)fondare e di consolidare l’identità civica, dove l'agra- 
rietà, nelle forme della cerealicoltura e dell'orticoltura - come a 
Feneo - é la cifra della «cultura» e della civiltà che attraverso quei 
riti conferma sé stessa. Ma non è sempre possibile estendere que- 
sta chiave di lettura ad altri culti che pure i Greci etichettavano 
come misteri. Se escludiamo i misteri di Era e quelli di Afrodite* 
per mancanza di sufficiente documentazione e perché le poche 
notizie ci provengono da fonti tarde e orientate in senso cristiano- 
centrico, quella cifra puó forse riconoscersi nei misteri dionisiaci, 
qualora si voglia far rispondere la specificità della viticoltura e 


! Omero, Od. ΧΙ 634-5; cfr. Apollodoro, II 4. 3 [44]. Scarpi 1992, pp. 203-4. Si ve- 
dano le sempre suggesiive pagine di Kerényi 1972. pp. 183-7. che associa Demetra 
Cidaria a Gorgò Gbider, p. 199). 

? Cfr. Nilsson 1957a, p. 344. 

* La funzione esercitata dalle danze in ambito cultuale misterico è desumibile da 
Luciano, de saltatione 15: ὅτι τελετὴν οὐδεμίαν ἀρχαίαν ἔστιν εὑρεῖν ἄνευ 
ὀρχήσεως («non é possibile trovare nessun rito iniziatico antico sprovvisto di dan- 
za»), il quale nel medesimo passo sottolinea come i fondatori dei culti misterici 
avessero stabilito che le cerimonie iniziatiche si svolgessero con ritmo e danza (σὺν 
ῥυϑμῷ xai ὀρχήσει μυεῖσϑαι) e come si usasse il verbo ἐξορχεῖσθαι, «danzare 
fuori», per designare coloro che svelano i misteri. Per il ruolo della danza quale 
strumento di integrazione socio-culturale e nello specifico delle danze armate, cfr. 
P. Scarpi, La pyrrbiche o le armi della persuasione, «Dialoghi di archeologia» n.s. I 
1979; pp. 78-97. 

* Cfr. Nilsson 19578, pp. 44. 364-5. 
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della vinificazione ai canoni dell'agrarietà, ma appare di difficile 
applicazione nel caso dei misteri di Samotracia e inapplicabile nel 
caso dell'orfismo. 


Nonostante questa segmentazione che traspare sotto la fitta e 
intricata trama dei misteri di epoca arcaica e classica e che sotto- 
linea la loro reciproca irriducibilità, questi culti interferivano pli 
uni con gli altri. Privi come erano di un canone, essi erano suscet- 
tibili di influssi la cui origine è difficilmente individuabile come 
egualmente inafferrabile rimane il momento in cui si è verificata 
l'interferenza. Il nostro oggetto è allorá quasi sempre e prevalen- 
temente il prodotto di un'ibridazione le cui tappe non si possono 
seguire. Spesso si tratta di riplasmazioni e riformulazioni di un 
patrimonio per sua natura volatile come lo è ogni tradizione ora- 
le; se escludiamo l'orfismo che conosceva una «caterva» di libri 
(Orfismo C5), tutti questi culti non si fondavano su testi scritti’. 
Culti come quello della dea trace Kotys o Kotyttò, che sembra 
approdare in Grecia dopo le guerre persiane, si presenta con 
tratti orgiastici che lo possono far apparire analogo a quello di 
Dioniso-Sabazio o della Madre degli dèi, ma è difficile se non im- 
possibile seguire gli itinerari attraverso i quali ha assunto i tratti 
che lo caratterizzano, cosi come é pressoché impossibile stabilire 
se esso ha mai influito su altri culti. Nello stesso tempo Kotvs 
non può essere separata da Bendis, di cui sarebbe madre. la qua- 
le a sua volta viene presto assimilata all'Artemide di Brauron. E 
ció conduce al complesso delle iniziazioni femminili". celebrate a 
Brauron. che in alcune fonti divengono un »ysterioi a cui le gio- 


! Cfr. Eleusi C10; 16: nota a Eleusi (το. 3-4. Cfr. Clinton 1974. p. yo. 

` Cfr. Pettazzoni 1997. pp. 57. 69: Frevburger-Galland 1986. pp. 87-92. 101-4: 
Nilsson 19574, p. 433: Nilsson 1967. pp. 833-9: Versnel 1990. pp. 111-3: per Brau- 
ron € le iniziazioni temminili Brelich 1969. pp. 229 spg.. 258 SRR.. 263 spp. 274 spp: 
Scarpi 1984. p. 123 sgg.: Brulé 1987. pp. 179-323. Brulé ha ripreso l'esame del cul- 
to brauronico in De Branron aux Pyrénces et retour: dans les pattes de lours, «Dialo- 
gues d'Histoire ancienne» XVI 1990. pp. 9-27 e in Retour à Branron. Repentirs. 
avancées, mises au point. ibidem, pp. 61-90. Nel medesimo numero di «Dialogues 
d'Histoire ancienne». completano l'esame dell'urkiezi di Brauron K. Dowden, 
Myth: Brauron € Beyond. pp. 29-43. e Ch. Sourvinou-[nwood. Lre l'arkteia — lire 
les images, les textes, l'aninialité. pp. 45-60. 
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vani ateniesi venivano iniziate e dove é presente pure Dioniso!. 
Se questa intricata trama di scambi, di interferenze e di forme 
ibride, traspare solo in filigrana dai culti misterici meno cono- 
sciuti per la scarsità di documentazione e la soffocante presenza 
di Eleusi, del dionisismo e dell'orfismo'?, anche in quest'ultimi es- 
sa non é meno mimetizzata, nonostante la quantità e qualità dei 
documenti. Discende da ció l'impossibilità di ricostruire l'auten- 
tica e originaria forma di questi culti e non resta che prendere at- 
to del valore ipotetico di ogni ricostruzione che aspiri a scoprire 
l'origine dei misteri. 

Già gli antichi si interrogavano sull'origine dei culti misterici. 
Diodoro Siculo (V 77, 3) racconta che secondo i «Cretesi ... le ini- 
ziazioni misteriche da Creta furono trasmesse agli altri uomini» 
(τὰς περὶ τὰ μυστήρια τελετὰς ἐκ Κρήτης εἰς τοὺς ἄλλους ἀνδρώ- 
πους παραδεδόσϑαι) e continua sostenendo che per loro l'«inizia- 
zione celebrata a Eleusi dagli Ateniesi, quasi la più famosa di tut- 
te, e quella di Samotracia e quella celebrata in Tracia fra i Ciconi 
... SONO tutte trasmesse in segreto (μυστικῶς παραδίδοσϑαι), men- 
tre a Cnosso, in Creta, fin dai tempi antichi vi é la consuetudine di 
celebrare queste iniziazioni apertamente per tutti, e i misteri, che 
presso gli altri popoli si celebrano nel divieto di essere rivelati (ἐν 
ἀπορρήτῳ), presso di loro non si tengono nascosti a nessuno che 
voglia averne conoscenza». Secondo altri le origini erano diverse: 
Dioniso apprende le sue /e/e/a£ da Rea, ormai identificata con la 
Madre degli dèi frigia (Eumelo, fr. 11 Bernabé; Apollodoro, III ς, 
1 [33]), ovvero il suo culto è introdotto dall'Egitto da Melampo 
(Erodoto, II 49, 1-2; cfr. Diodoro Siculo, I 97, 4) oppure è stato 
Orfeo che ha fondato i misteri di Dioniso (Apollodoro, I 3, 2 
[1 5]) o li introdusse in Grecia dopo averli appresi in Egitto (Dio- 
doro Siculo, I 96, 4-5*). Recepite dunque come origini, queste tra- 
dizioni non sono altro che varianti di miti di fondazione da cui 


! Discussione delle fonti in Brulé, Retour à Brauron cit.. pp. 62-3. 

` Il problema della presenza orfica a Elcusi è stato studiato da Graf 1974. 

* Sempre Diodoro (cfr. note a Eleusi A15, 6 c 19) fa derivare dall'Egitto anche le fa- 
miglie sacerdotali eleusine degli Eumolpidi e dei Cerici. 
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l'origine è simbolicamente trasfigurata per garantire un fonda- 
mento all'edificazione dell'assetto culturale attraverso l'autorevo- 
lezza e il senso conferiti ai misteri greci. 

Anche l’agrarietà e le analogie con i culti di fecondità del Vici- 
no Oriente antico sono state in passato e ancora oggi una sorta di 
passe-partout per giustificare una genesi dei misteri da non meglio 
precisati culti di tertilità formatisi in seguito alla cosiddetta rivolu- 
zione neolitica. Al di là della difficoltà di riconoscerne i tratti nei 
vari culti misterici', l'agrarietà appare un involucro esterno, ovve- 
ro un segno che delimitava il confine entro cui si era inscritta la 
cultura che aveva elaborato quei culti, come i Greci, mangiatori di 
pane (ctr. Omero, Od. IX 191; Ecateo, FGrHist 1 F 335), in virtù 
della cerealicoltura eleusina rispetto ai non Greci. Ma questa è 
una cifra che esprime una funzione e non la prima tappa di un 
percorso più o meno lineare attraverso il tempo. È pure l'origine 
mitica simbolicamente trasfigurata che fonda il presente per con- 
ferirgli senso e che contribuisce a edificare anche in questo caso 
l'assetto culturale; alla fine, là dove è riconoscibile, essa è l'ogget- 
to dello sguardo retrospettivo del discorso mitico a cui anche i 
misteri non si sottraggono. 


IV 


Questa antologia, che non è l'opera di un filologo di professione 
ma di uno storico delle religioni, ha tutti i pregi e tutti i difetti di 
ogni antologia. Pur con i suoi limiti, essa offre una visione sinteti- 
ca d'insieme di un complesso di culti. Poiché è una selezione di 
documenti, inevitabilmente è il risultato di una operazione arbi- 
traria. Le scelte dei testi sono state dettate soprattutto dall’im- 


! Un sostenitore di questa linea continua dal neolitico alla Grecia arcaica v classica € 
B. C. Dietrich. che situa nel neolitico del Vicino Oriente antico e collega con i culti 
di fertilità le «origini» della religione greca (Dietrich 1974. pp. 4-5 € passinn, posi- 
zioni dalle quali si € appena allontanato recentemente per ammettere qualche tra- 
sformazione (Uniformity and Change in Minoan and Mycenaean Religion, «Kernos» 


VI 1993, pp. 11322). 
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pressione di completezza che essi fornivano e dalla curiosità o 
partecipazione che suscitavano. Testi oscuri, a cui neppure la filo- 
logia più rigorosa o l'epigrafia più attenta hanno dato sinora ri- 
sposte, non sono stati riportati. Dal punto di vista delle scelte e 
dell'ordinamento dei testi riprodotti ho privilegiato l'ampiezza 
dell'informazione rispetto alla cronologia dei documenti; il che è 
estremamente pericoloso, perché può falsificare la ricostruzione, 
già da sola resa difficile dal mascheramento mitico che le religioni 
di norma operano sulla storia, rendendo alquanto problematico 
identificare le motivazioni umane che hanno dato vita ai misteri!. 
La scelta ha dovuto confrontarsi con i diversi tipi di riplasmazio- 
ne, di interferenza e di ibridazione di questi con altri culti e tra di 
loro, nonché con altre forme di pensiero. Il pitagorismo, per 
esempio, a quei culti avrebbe attinto, fossero stati «i riti iniziatici 
celebrati a Eleusi, a Imbro, a Samotracia e a Lemno», le dottrine 
dei Celti o degli Iberi, le dottrine degli orfici, dei sacerdoti egizia- 
ni, dei Caldei e dei Magi, ai quali tutti Pitagora si sarebbe rivolto 
per compiere «una sintesi di divina filosofia e di culto degli dèi» 
(Giamblico, de uita Pythagorica 28, 151). E Pitagora era stato co- 
munque iniziato ai misteri orfici a Libetro, in Tracia, sotto la gui- 
da di Aglaofamo?. 


Nonostante questa sua ascendenza misterica e i suoi connotati 
esoterici, benché la sua dottrina talvolta si sovrapponga a quella 
orfica (per il problema cfr. Burkert 1982), il pitagorismo non ri- 
sponde alla morfologia misterica e la sua esclusione dalla presente 
antologia può apparire quasi ovvia. Meno ovvia, invece, può sem- 
brare l'esclusione del culto di Adone, per quanto già secondo Pet- 
tazzoni le sue linee di sviluppo si fossero arrestate prima che esso 
«avesse raggiunto la pienezza dello svolgimento ... prima di dar 
luogo a dei misteri veri e propri»?. Di questo Adone si possono ri- 
conoscere le analogie con il Dumuzi-Tammuz mesopotamico*. E 


! È questo uno dei problemi affrontati da De Martino 1977. pp. 270-1. 
? Cfr. Giamblico, PA uita Pythagorica 28, 146. 

3 Pettazzoni 1997, p. 210. 

* Pettazzoni 1997, p. 149. 


XXXVIII PAOLO SCARPI 


d'altronde, nel III sec. d.C., Origene riferiva: «s? dice venga chia- 
mato Tammuz da Ebrei e Siriani il (dio) che i Greci chiamano 
Adone»!. Ma poco più di un secolo dopo, con Gerolamo il φασί 
di Origene si trasforma in certezza: «quello che per noi è Adone, 
la lingua ebraica e siriana chiama Tammuz»?. Questa identifica- 
zione, evidente testimone del processo di omogeneizzazione a cui 
sono stati sottoposti tutti i culti del mondo antico, non può dimo- 
strare un reale rapporto di continuità che da Dumuzi sumerico at- 
traverso Tammuz e poi magari attraverso il Ba'al fenicio avrebbe 
raggiunto Adone, Dumuzi-Tammuz, attraverso il suo legame ma- 
trimoniale con Inanna-I$tar, costituisce il fondamento mitico 
dell'istituto regale mesopotamico; invece Adone, pur essendo «si- 
gnore» di nome (Adone è un calco sul semitico ‘47, «signore»)! e 
di fatto perché figlio di re, muore prematuramente senza assume- 
re il titolo regale*. A sua volta la festa celebrata a Biblo, nel corso 
della quale gli abitanti della città fenicia sacrificavano in onore di 
Adone come se fosse morto (καταγίζουσι τῷ ᾽Αδώνιδι ὅχυς ἐόντι 
νέχυι), per poi portarlo in processione il giorno dopo raccontan- 
do che era vivo, in realtà, come narra Luciano nel de Syria dea, se- 
condo alcuni abitanti di Biblo era celebrata in onore dell'Osiride 
egizio, che era stato li sepolto. Cosile manifestazioni di dolore (τὰ 
πένθεα) e i sacri riti (τὰ ὄργια) non erano dedicati ad Adone ben- 
si a Osiride (Luciano, de Syria dea 6-7). 

Sottoposti anch'essi al poderoso fenomeno di transculturazio- 
ne che aveva travolto il mondo antico dopo Alessandro, Adone e 
Osiride si contendono a Biblo lo spazio cultuale molto probabil- 


! Origene. Selecta in Ezechielem 8. 14 (PG XII. col. 800). 

? Gerolamo, Commentaria in Ezechielem prophetam 8. 14 (PL XXV. col. 821. 

* Ctr. S. Ribichini, Poenus Advena. Gli dei fenici e l'nterpretazione classica. Roma 
1985. pp. 50-1. Il dossier su Adone in S. Ribichini, sdonis. Aspetti «orientali» di in 
mito greco, Roma 1981, con bibliografia precedente. 

* Cfr. Sabbatucci 1984. pp. 58-9. Il tema come l'origine orientale sono stati ora riesa- 
minati da E. Di Filippo Balestrazzi in due distinti lavori: Adone o quando la regalità è 
finzione.«ootguru» VIII 1999. pp. 309-42. in particolare p. 316 sgg.: «lra oriente c 
occidente. La terrazza cultuale di Ebla e d rito "sul tetto" nelle Adonie Occidentali». 
in E. Rova ted). Patavina Orientalia Selecta, Padova 2000. pp. 103-38, che da un lato 
riconduce Adone alla tipologia del «re sostituto», propria dell'area vicino-orientale. 
e dall'altro esclude valenze misteriche al culto occidentale di Adone. 
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mente perché entrambi condividono una analoga esperienza miti- 
ca di morte e perché entrambi gravitano sulla sfera funeraria!. 
Non é pensabile che nel II sec. d.C., in piena epoca imperiale, 
quando scrive Luciano, l'associazione tra Adone e Osiride dipen- 
desse da qualche rapporto con una dimensione agraria, vaga, in- 
definita e comunque remota. Anche l'analogia (ἀναλογία) colta 
da Eusebio (Praeparatio euangelica III 11, 12) tra Adone, Attise i 
prodotti della terra (καρποί), é l'evidente frutto di una razionaliz- 
zazione — che ha tutto il sapore di una deliberata svalutazione -, 
nella quale Attis incarna lo sbocciare dei fiori a primavera, pro- 
prio prima che comincino a maturare, così che l'evirazione a cui si 
sottopone nel racconto mitico coglierebbe il momento che prece- 
de la maturazione dei frutti, mentre Adone è il simbolo (σύμβο- 
λον) della raccolta dei frutti giunti a maturazione. A fronte di un 
tentativo di giustificare naturalisticamente l'evirazione di Attis, è 
improbabile un Adone che incarna simbolicamente i frutti matu- 
ri. Al contrario, cosi come a noi e stata trasmessa dalla sintesi of- 
ferta dallo Pseudo-Apollodoro (III 14, 3-4 [182-5]), che probabil- 
mente segue la variante piü diffusa?, la «mitologia» di Adone, 
esclusivamente greca, sembra configurare, anche attraverso le 
pratiche cultuali, una sorta di «antiagricoltura», in opposizione a 
ogni dimensione agraria misterica". 

Figlio di Fenice e Alfesibea (Esiodo, fr. 139 M.-W.), dove il 
nome del padre per lo meno lo associa alla Fenicia, o figlio di 
Teia, re di Assiria (Paniassi, fr. 27 Bernabé), Adone si pone al di 
fuori dei confini geografici entro i quali si era inscritta la Grecia. 
Come figlio di Cinira, re di quella Cipro (Apollodoro, III 14, 3 
(182]) indiscusso crocevia degli scambi culturali tra mondo greco 
e Vicino Oriente", egli puó allora abitare un territorio di confine, 


! Cfr. Ribichini, Poenus Advena cit., p. 54. 

* Cfr. in generale W. Atallah, Adonis dans la littérature et l'art grec, Paris 1966, pp. 
40-7. 

* Detienne 1975, passim. Cfr. Sabbatucci 1984, pp. 36-48. 

+ È carico di significato il ritrovamento in Cipro di due altari datati αἱ XII sec. a.C., 
affiancati davanti al terrenos di Citio, uno costituito da un blocco rettangolare di 
calcare che nella sua parte anteriore presenta le corna di consacrazione. come gli al- 
tari minoici e micenei, e l’altro di forma ovale, con una superficie cementata, a livel- 
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ma in ogni caso la collocazione geografica è segno e metafora del- 
la lontananza di Adone dai confini culturali con cui la Grecia si 
identificava. Egli incarnava l'Oriente quale sede tradizionale dei 
barbari ed era il frutto di un incesto tra l'inconsapevole Teia e la 
figlia Smirna, che aveva rifiutato tutti i suoi pretendenti (cir. An- 
tonino Liberale. Met. 34. 1), in aperta negazione dello scambio 
matrimoniale e in sopravvalutazione dell'oixoc paterno'. Colpa 
nei confronti di un sistema, l'incesto della figlia con il padre situa 
Adone al di fuori dei parametri culturali greci, assumendo i con- 
notati del modello negativo da respingere o di un «anti-sistema». 
Se poi la colpa, l'incesto, é la pena per una trasgressione consu- 
mata da Smirna nei confronti di Afrodite, benché quest'ultima 
possa tradurre in termini greci la fenicia Astarte, e ammettendo 
che il racconto mitico abbia alle spalle una serie di varianti feni- 
cie, esso è una rielaborazione che ha riplasmato e reinterpretato 
quel racconto in termini greci. Ingabbiato nell'albero della mirra. 
in cui la madre era stata trasformata (Apollodoro. Ill 14. 4 | 1841). 
Adone nasce per essere nuovamente imprigionato da Afrodite in 
una λάρναξ. una cassa come una bara, e consegnato a Persefone 
[185]. signora degli Inferi e dea miticamente sterile. Conteso 
quindi tra Afrodite e Persefone, il «figlio della mirra» muore an- 
cora giovanetto, ucciso da un cinghiale", senza aver udito il canto 
nuziale (cfr. [Bione |, Adonidis Epitaphium 87-90). Il fallimento 
venatorio di Adone forse implica mitologicamente un percorso da 
un sistema di economia di caccia verso un sistema economico fon- 
dato sull'agricoltura’. Tuttavia la vicenda mitica pare sottolineare 
soprattutto la sterilità di Adone per continarlo in un mondo di- 


lo del suolo. con sopra e tutt'intorno ceneri e carbone. mescolati a vasellame c i os 
sa di animali carbonizzate. altari che insieme sono i testimoni dell'incontro della 
tradizione greca micenca e semitico-orientale: cfr. Burkert 1984. pp. 77-8. 

! La sopravvalutazione dcell'ol κος paterno è del resto già la colpa delle Pretidi c 
delle Miniadi nella mitologia dionisiaca: Massenzio 1970. pp. 85-98. 

? Cfr. Sabbatucci 1984. pp. 40-1. 

' Nel quale si era trasformato Ares per vendicarsi del tradimento di Afrodite: Igino. 
Fab. 58. 

* Cfr. G. Piccaluga. «Adonis, i cacciatori falliti e l'avvento dell'agricoltura». in B. 
Gentili — C. Paione (a cura di), I mito greco, Roma 1977. pp. 11 48. 
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verso, che puó anche essere lo spazio della seduzione. se Adone 
seduce Afrodite e Persefone senza che ne scaturisca un matri- 
monio!. 

Di fronte a questa mitologia sta una pratica cultuale non ricon- 
ducibile che a fatica al modello iniziatico misterico. È difficile in- 
fatti stabilire se gli ὄργια di cui parla Luciano (de Syria dea 6-7) 
rinviino propriamente a dei misteri di Adone?, anche perché, se 
fossero propriamente misteri, dovremmo chiederci la ragione per 
cui Luciano ha scritto ἐδάην δὲ zai τὰ ὄρνια, «sono stato istruito 
in quei sacri riti» ma anche «ho appreso, sono venuto a conoscen- 
za di quei sacri riti», e non ha usato invece ἐτελεσάμην ο, che so, 
ἐτελέσϑην, o addirittura ἐμυήσάμην ο ἐμιμ]θην. Altrettanto diffici- 
le è determinare se le τελεταί degli Egizi, dei Persiani, dei Siriani 
e persino degli Indiani di cui parla Origene (contra Celsum I 12) 
siano riconducibili alla morfologia dei misteri. È possibile che gli 
ὄργια celebrati dagli Assiri in onore di Adone secondo Flavio Fi- 
lostrato (Vita Apollonii VII 32) corrispondano alle τελεταί e ai 
μυστήρια attribuiti agli Assiri (ma anche ai Frigi oltre che agli Egi- 
zi) dallo Pseudo-Ippolito (Refutatio omnium baeresium N 7, 9. 
20). Anche ammesso che lo Pseudo-Ippolito non ecceda nelle ge- 
neralizzazioni — eppure afferma che per primi gli Assiri hanno 
pensato l’anima triplice e una (ibidem --. resterebbe il problema 
di definire le caratteristiche di questi ipotetici misteri di Adone. 
Nonostante la scoperta per opera di Mario Torelli dell'Adonion a 
Gravisca, in area etrusca, abbia fornito un importante supporto 
alla documentazione letteraria”. anche in questo caso l'assegnazio- 
ne del santuario e dei riti in quello praticati a una morfologia mi- 
sterica resta congetturale. Il fatto che Esiodo. a quel che sembra, 
conoscesse già la tradizione mitica, implica soltanto e semplice- 
mente che tra Vicino Oriente e mondo greco avevano luogo con- 
tinui scambi culturali ancora in epoca arcaica e che la tradizione 


! Detienne 1975. pp. 84-93, 168 sgg. e passim. 

ἃ «Che nel culto di Adonis a Byblos ... ci fossero anche dei veri e propri misteri. non 
risulta»: cosi Pettazzoni 1997. p. 150. 

` Cfr. Ribichini, Poenus Advena cit.. p. 54. 

* Torelli 1997. 
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mitica era stata acquisita al patrimonio greco!. Da parte sua la Bi- 
blioteca dello Pseudo-Apollodoro, che raccoglie e trasmette la tra- 
dizione, non solo non fa alcuna menzione di eventuali riti in ono- 
re di Adone, ma soprattutto fa un uso estremamente limitato del 
vocabolario misterico, che è probabilmente da ricondurre al «re- 
cupero, per quanto nostalgico, del passato mitico greco quale 
strumento di compensazione nei confronti dell'omogeneizzazione 
imposta dall'imperialismo romano» a cui aspirava l'anonimo au- 
tore", Μιιστήρια infatti ricorre solo per designare i misteri di Dio- 
niso introdotti da Orfeo (I 3, 2 [1 5] = Orfismo A20) e i misteri di 
Eleusi a cui Eracle desidera farsi iniziare (II 5, 12 [122] = Eleusi 
A17): in questo medesimo contesto e solo in questo compare 
quattro volte il verbo μυῶ (μυηϑῆναι. μυεῖσθαι. ἐμυεῖτο, ἐμυήθη, 
due se si accetta l'espunzione di Wagner al passo della Biblioteca, 
per μυηϑῆναι ed ἐμυήϑη; cfr. Scarpi 1998. p. 522) a indicare 
l'azione di sottoporsi al rito iniziatico eleusino. A sua volta τε).ε- 
ταί ricorre solamente in due occasioni, entrambe riferite ai riti 
dionisiaci (II 2, 2 [26]: III 5, 1 [11}). Non sembrano invece con- 
templati né ὄργια né μύησις. Dopo Esiodo e Paniassi -- entrambi i 
loro frammenti sono peró trasmessi dallo Pseudo- Apollodoro (III 
14, 4 [183]) - Aristofane (Lys. 387-96) e Platone (Phdr. 276b) la- 
sciano intravedere che nell'Atene classica il culto di Adone non 
era stato ricevuto in forma misterica: a questo modello di recezio- 
ne quasi certamente si era adeguato lo Pseudo-Apollodoro. 

Nulla esclude che in epoca ellenistica e poi romana i «giardini 
di Adone», che secondo quel che dice Socrate a Fedro dovevano 
germogliare in otto giorni e che si esponevano sui tetti delle case 
dove le donne eseguivano le loro lamentazioni per il povero Ado- 
ne, come recita il probulo della commedia aristofanca, abbiano 


! Rinvio per il complesso e delicato problema delle dinamiche e degli scambi cultu- 
rali a Torelli 1 994. passis. 

* P. Scarpi, «L'Italia di Apollodoro. Sterilità mitologica di Roma e rappresentazione 
dell'Italia centro-meridionale», in G. Avezzù - E. Pianezzola (a cura di), Sicilia c 
Magna Grecia. Spazio reale e spazio immaginario nella letteratura greca e latina, Pa 
dova 1999. pp. 1-16. in partic. p. 6. 
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subito uno slittamento in senso esoterico, che non significa neces- 
sariamente misterico. E del pari è possibile riconoscere nei versi 
di Teocrito (15, 100 sgg.) un insistito riferimento al ciclo stagiona- 
le, riferimento che nasconderebbe in cifra il carattere originario di 
festa di Capodanno degli Adonia, come vuole Torelli', ma non 
per questo il culto di Adone deve essere ritenuto misterico. E se 
in ogni caso nei κῆποι di Adone si vuol riconoscere anche sola- 
mente un residuo più o meno simbolico di un antico culto agrario 
- comunque da dimostrare? -, solo perché in origine agrario il 
culto di Adone non necessariamente doveva essere stato, ovvero 
diventato, un culto misterico. Nulla invece impedisce di credere -- 
comunque sempre in prospettiva congetturale — che il rituale di 
morte e rinascita", attestato da Luciano e adombrato da Teocrito 
(15, 136: ἔρπεις... καὶ ἐνθάδε xeic ᾽Αχέροντα), almeno a partire 
dall'epoca ellenistica abbia subito uno slittamento in senso esca- 
tologico, poi confluito nella metafora del destino dell'anima as- 
segnata ad Adone dallo Pseudo-Ippolito (Refutatio omnium bae- 
resium V 7, 10-2). Ma appunto è questa un'interpretazione 
cristiana, che accresce le riserve e le perplessità nei confronti di 
una connotazione misterica del culto di Adone. 


Escluso dunque Adone per queste ragioni, ed esclusi anche al- 
tri culti misterici, come quelli arcadici di Demetra* o quelli di Era 
ad Argo per la povertà dell'informazione, o quello cabirico di Te- 
be - di cui tuttavia si parla nella parte dedicata ai misteri di Samo- 
tracia -, nemmeno affrontato il problema della sovrapposizione o 
identificazione del trace Sabazio con Dioniso, dal quale é quasi 
impossibile distinguerlo, in questo repertorio sono stati compresi 
cinque culti che alla civiltà greca appartengono inequivocabil- 
mente e che rispondono, anche se in un caso problematicamente, 
alla morfologia dei misteri. Nell'ordine sono i misteri di Eleusi - 


! Torelli 1997, p. 269. 

? Cfr. p. XLVII. 

* Cfr. Torelli 1997, pp. 269-76. 
* Cfr. pp. XXX-XXXIII. 
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ai quali ho riservato uno spazio maggiore rispetto agli altri culti, 
come ho dedicato un commento piü ampio al testo capitale dei 
misteri eleusini, l'inno omerico a Demetra -, il dionisismo, l'orfi- 
smo, i misteri di Samotracia e quelli di Andania (entrambi questi 
nel vol. II). Per i dettagli rinvio alle rispettive parti. In questa sede 
mi limito a rilevare come il dionisismo e l'orfismo appaiano pro- 
blematici dal punto di vista della loro definizione e delle recipro- 
che interferenze, che il culto di Samotracia appare contaminato e 
intessuto di elementi che lo connotano come il prodotto di un ter- 
ritorio di confine, che i misteri di Andania sembrano una elabora- 
zione recente, priva o quasi di mito di fondazione, innestata su un 
ceppo arcaico la cui ricostruzione rimane in ogni caso approssi- 
mativa. À questi sono stati associati, sempre nel vol. II, tre culti 
stranieri di epoca ellenistica, romana e tardo-antica, i misteri di 
Iside, di Cibele e Attis e di Mitra, che più di ogni altro sembrano 
essere il prodotto di una reinterpretazione in senso misterico di 
culti orientali se non addirittura di una ibridazione culturale -- a 
questi tre culti é stato dedicato uno spazio minore, come ridotto 
ne é il commento. Tutte le parti sono a loro volta articolate in se- 
zioni che non sempre trovano perfetta corrispondenza in tutti i 
culti, rivelandone cosi la specificità. 


V 


Una storia delle fortune (e sfortune) degli antichi culti misterici 
nell'immaginario occidentale non è stata mai scritta come mai è 
stata scritta la storia degli studi a loro dedicati almeno dall'Otto- 
cento in poi, nonostante il dibattito contemporaneo abbia prodot- 
to una sconfinata bibliografia'. Non é mia intenzione ripercorrere 
le tappe di un itinerario lungo e controverso, talora avvelenato dal- 
le polemiche, ma é almeno doveroso offrire qualche indicazione 
attorno alle principali linee interpretative, che si sono spesso inter- 
secate e hanno frequentemente interferito le une con le altre. L'ori- 


! Cfr. pp. L-LI. 
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gine del dibattito puó essere in ogni caso fatta risalire al primo tren- 
tennio del XIX sec., allorché George Friederich Creuzer pubblicò 
la sua Symbolik und Mythologie der alten Völker besonders der 
Griechen (Leipzig-Darmstadt 1810-12, 1837-42"), facendo esplo- 
dere, forse senza averne le intenzioni, un'accesa polemica!, di cui è 
espressione l'opera di Ch. A. Lobeck, Aglaophamus, pubblicata nel 
1829. Alla posizione tutto sommato «religiosa» di Creuzer e di altri 
romantici, come per esempio Friederich W. [. Schelling?, i quali 
tenevano in altissima considerazione la «dottrina mistica» degli 
Eleusinii e «ritenevano che non vi fosse nulla di tanto arduo per il 
pensiero né di tanto meraviglioso da dire che non fosse stato tratta- 
to in quell'augustissimo consesso di iniziati», Lobeck contrappo- 
neva una prospettiva rigorosamente filologica, con lo scopo di far 
dimenticare le «interpretazioni mistiche» c di ripulire i misteri de- 
gli orpelli allegorici e simbolici («deterso ... allegoriarum et symbo- 
lorum fuco»), perché risplendesse il «natiuus antiquitatis color ue- 
raque facies tamquam e palimpsesto» («il colore originario e il vero 
volto dell'antichità come da un palinsesto» ". 

Inconsapevole, Lobeck chiudeva il cerchio apertosi con Ter- 
tulliano, l'apologeta cristiano che aveva ridotto a ludicra e a ludi- 
bria tutto il sapere religioso degli antichi*. e dava avvio all'istanza 
filologica, contro la quale si pronuncerà, circa un secolo dopo, W. 
F. Otto, il quale a sua volta prolungava l'indirizzo romantico ri- 
chiamandosi esplicitamente a Schelling*. Nella convinzione che la 
«"civiltà" o "cultura"» dipenda «da un mito che tutto sovrasta, e 
che é inseparabilmente collegato al mito del divino», Otto soste- 
neva che «l'esperienza d'una presenza sublime -- di cui gli atti del 
culto ci rendono la più alta testimonianza — costituisce ... il mo- 
vente del divenire vivente» e che «quella presenza ... sta essa stes- 


! Cfr. A. Momigliano, Friederich Creuzer and Greek Historiography. «|. Warburg & 
Courtauld Inst.» IX 1946, pp. 152-63. 

?* Schelling, nel 1815, aveva pubblicato Die Gottheiten von Samothrake. 

` Lobeck 1829, pp. 4-5. 

* Cfr. Scarpi 1992, pp. 231-2; Id., «Récit mythique et saecularis litteratura», in M.- 
M. Mactoux - E. Geny (éd. par), Discours religieux dans l'Antiquité. Besangon-Pa- 
ris 1995, pp. 85-92. in partic. pp. 89-91. 

$ Otto 1990, pp. 37€ 5 1. 


XLVI PAOLO SCARPI 


sa, incontrovertibilmente. a fondamento di tutte le raffigurazioni 
ulteriori»'. Era per lui una presenza che si configurava come «fe- 
nomeno originario» e che coincideva con «l'apparizione della di- 
vinità, da cui prendono origine tutte le religioni», ma anche le 
«comunità e civiltà umane», gli «oggetti dell'esperienza, del pen- 
siero, del sentimento e della volontà», e di cui il dio greco Dioni- 
so era efficace epifania. 

Non diversamente da Otto, anche Károly Kerénvi' si appellava 
a Schelling e assumeva l'antichità greca, in particolare i misteri, a 
paradigma di una primordiale e atemporale condizione dell'esi- 
stenza dell'uomo! che nel mito era stata vissuta e che nel culto 
aveva avuto modo di rendersi concreta*. Cosi, mentre Demetra e 
Core traducevano l'archetipo dell'indissolubile legame che unisce 
la madre e la figlia e della loro originaria identità, Dioniso espri- 
meva «la religione della zoé nella sua forma greca», zoé che «è 
il livello minimo della vita, con il quale soltanto la biologia ha 
inizio». 

Era questa, di Kerénvi e di Otto, la proiezione sul mondo gre- 
co dei modelli teorici della scuola morfologico-culturale", per la 
quale alla base di ogni complesso culturale doveva essere un'espc- ` 
rienza-conoscenza primordiale di tipo psichico ed emozionale. 
Questa esperienza, secondo Adolf E. Jensen che a quella scuola 
apparteneva e che a Otto aveva dedicato la sua opera", era ricon- 
ducibile a una unità culturale storicamente data e cronologica- 
mente diffusa. Da questa era stata prodotta un' «idea centrale»? 


! Otto 1990. pp. 35-6. 

` Ibulem. 

! Kerényi 1972. p. t3. 

* Kerényi 1972, pp. 21-43. Cfr. Kerényi 1959, pp. 287-393. 

“Cir. Kerénvi 1992. p. 230. 

© Kerénvi 1992, p. 343. 

~ Kerényi 1992. p. 19. 

` Per le coordinate teoriche e ideologiche della scuola morfologico-culturale. che 
possono essere fatte risalire almeno a Goethe, si veda Mancini 1999. pp. 83 Sge.. 93 
SER.. 106 Sgp. 

Ῥ Das religiöse Weltbild einer frühen Kultur. Stuttgart 1948: trad. it.. Come una cul- 
tura primitiva ba concepito il mondo. Torino 1952. 

" Ibidem. p. 307 sgg. 
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condensata nella nozione di dema’, che per Jensen era universale 
e diffusa «presso tutta una serie di popoli della terra»?. A suo dire 
questa «idea centrale» non poteva che essere il prodotto «di una 
antichissima civiltà, in sé conclusa, un tempo diffusa in ampie zo- 
ne terrestri»), a partire dal Mediterraneo orientale antico, di cui il 
complesso mitico-rituale eleusino sarebbe un efficace esempio e 
le cui tracce sarebbero visibili «ancora nel mito cristiano con trat- 
ti molto netti»*. 

Mentre aderiva alle linee teoriche della scuola morfologico- 
culturale, tra gli obiettivi della sua polemica, oltre all'istanza filo- 
logica, Otto ebbe anche quello che egli chiamava l'«indirizzo et- 
nologico»?, dietro al quale erano celati l'antropologia britannica, 
rappresentata da Frazer, e i classicisti che se ne erano fatti segua- 
ci. Del resto il dema di Jensen era un evidente tentativo di intro- 
durre un nuovo «tipo» in sostituzione del dying god, del «dio che 
muore», che tanta fortuna ebbe e per mezzo del quale, secondo 
Frazer, gli uomini, una volta usciti dalla fase dominata dalla ma- 
gia, «si raffigurarono la crescita e il decadere della vegetazione, la 


! Dema, vocabolo dei Marind-anim, popolazione papua della Nuova Guinea, desi- 
gna «tutto ciò che è straordinariamente efficace ed esula dalla normalità quotidiana». 
| vocabolo individua anche «un tipo particolare di esseri mitici», la cui vicenda è rie- 
vocata nelle azioni rituali e nei racconti mitici. che ne narrano la morte e, talora, lo 
smembramento del corpo e la dispersione delle parti, dalle quali, successivamente, 
spuntano per la prima volta i vegetali alimentari coltivati. Cfr. A. Brelich, [mtroduzio- 
ne alla storia delle religioni. Roma 1966, p. 17. Cfr. anche G. Filoramo (a cura di), Dr- 
zionario delle religioni, Torino 1993, s.v. dema. Eliade 1981. l, pp. 5 1-2 € 415-6, sfrut- 

ta il motivo dema a conferma della sua «mistica agraria». 

? Jensen, Das religiöse Weltbild cit., p. 226. 

V Ibidem, p. 227. 

* Ibidem, p. 236. Otto accolse il principio di un «legame naturale» tra questa idea 
centrale di Jensen e il complesso mitico-rituale eleusino (Der Sinn der eleusinischen 
Mysterien, «Eranos Jahrbuch» IX 1939, pp. 83-112). Kerényi, a sua volta, elaborò il 
suo archetipo della fanciulla divina, in cui condensava l'aspetto originario del fem- 
minile ancora indifferenziato, fondandosi sul «tipo» dema individuato da Jensen 
(Kerényi 1972, pp. 187-96: in quest'opera -- Prolegomeni allo studio scientifico della 
mitologia — Kerényi utilizza e si riferisce espressamente a un lavoro precedente di 
Jensen, Haínuwele. Volkserzàblungen von der Molukken-Insel Ceram, Frankfurt 
a.M. 1939; cfr. Mancini 1999, p. 85). 

* Otto 1990, pp. 11-7. 

* J. E. Harrison, per es., dichiarava il proprio debito nei confronti di Frazer: Harri- 
son 1908, p. Xv. 
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nascita e la morte delle creature viventi come effetti della forza 
crescente e declinante di esseri divini, di dèi e di dee, che nasce- 
vano e morivano, che si sposavano e avevano figli, secondo il mo- 
dello della vita umana»!. Proprio questa tipologia generale aveva 
peraltro permesso a Frazer di abbracciare insieme Adone, Attis, 
Osiride, Tammuz, Demetra e Core, Dioniso, nonché un numero 
sconfinato di altre figure, le quali ai suoi occhi si rivelavano incar- 
nazioni o addirittura ipostasi di un più generale, diffuso e presso- 
ché universale «spirito del grano», in costante fluttuazione con 
un ancor più generale «dio della vegetazione», là dove non gli era 
possibile istituire alcuna relazione diretta con il grano, dando co- 
sì avvio all'interpretazione naturalistico-agraria dei culti di mi- 
stero. 

Con questi tre orientamenti — romantico, filologico-storiogra- 
fico, antropologico-comparativo - si interseca l'opera di Franz 
Cumont?, che deve essere ricordata se non altro per la sopravvalu- 
tazione accordata all'origine orientale dei culti misterici, i quali in 
questo caso non sono però i misteri greci bensì quelle che egli 
chiamava ora «religioni orientali» ora «culti orientali» e ora «mi- 
steri orientali»?, quasi fossero espressioni intercambiabili o equi- 
valenti. Per Cumont tutte «le devozioni venute dal Levante hanno 
preso la forma di misteri»* e hanno portato con sé in Occidente 
uno «spirito religioso e mistico» che si impose «a poco a poco alla 
società intera, e» preparó «tutti i popoli a riunirsi nel seno d'una 
Chiesa universale»). Messi dunque da parte i misteri greci, «nono- 


! Cito per comodità da I/ ramo d'oro. Studio sulla magia e la religione, trad. it., L. 
De Bosis, Torino 1965*, pp. 503-4. Questa traduzione (già Einaudi «serie viola» 
1950; Boringhieri «serie viola» 1964), è condotta sull'edizione ridotta di The 
Golden Bough. A Study in Magic and Religion, London 1922. L'editio maior defini- 
tiva del Golden Bough in dodici volumi è comparsa a Londra tra il 1911 e il 1915 
(1890; 1900?). A questa si deve aggiungere il volume supplementare Aftermath 
(London 1936). 

? Les religions orientales dans le paganisme romain (Paris 1909) è apparso in tradu- 
zione italiana nel 1913. La quarta edizione è del 1929, aggiornata con un’appendi- 
ce dedicata al dionisismo; qui e in seguito si userà la ristampa della traduzione ita- 
liana. 

* Cfr. Turcan 1989, p. 339 nt. 1. 

* Cumont 1967, pp. 78 e 234. 

$ Cumont 1967, p. 239. 
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stante tutto il prestigio di cui Eleusi era circondata»!, le religioni, i 
culti ovvero i misteri — semiti, frigi, egiziani — diventavano tutti 
«religioni ... assai più progredite, più ricche d'idee e di sentimenti, 
più dense di contenuto e più commoventi che non l'antropomor- 
fismo greco-latino»?. Su posizioni analoghe si collocava Richard 
Reitzenstein, uno degli ultimi esponenti della Religionsgeschicht- 
liche Schule di Gottinga, per il quale erano sempre le «religioni 
misteriche ellenistiche» a tradurre in forma grecizzata la «spiri- 
tualità» delle religioni di origine orientale a carattere soteriologi- 
co, con l'inevitabile esclusione dei misteri greci di epoca arcaica e 
classica’. 

In questo panorama complesso e variegato, dove numerosi so- 
no stati i tentativi di conciliare le diverse linee interpretative*, un 
termine di confronto, che se ne accolgano o meno generalizzazio- 
ni e prospettive, sono | Misteri. Saggio di una teoria storico-religio- 
sa di Raffaele Pettazzoni, apparso nel 1924, con cui si dava avvio 


! Cumont 1967, p. 18. 

* Cumont 1967, p. 19. 

* Reitzenstein 1978, pp. 4-5. 113-26, 149. 302-4. 

* Per es. Bianchi (Bianchi — Vermaseren 1982, p. xiv. «Hypothèse de travail par U. 
Bianchi»; Bianchi 1982b, pp. 919, 92 3) elaboró la nozione di «tipologia storica» nel 
tentativo di conciliare «culti di fecondità» non greci. soprattutto vicino-orientali, c 
misteri greci, ponendoli «in rapporto di analogia fenomenologica e di continuità 
storica» (Sfameni Gasparro 1986, p. 21). Si rinvia anche a The Greek Mysteries 
(Bianchi 1976: è il fascicolo 3° del vol. XVII di Iconographv of Religions); a Bianchi 
1964, p. 193. per Eleusi, c a Bianchi 1992. A sua volta Walter Burkert, che si è di- 
chiarato in sintonia con la linea di Bianchi (Burkert 1991, p. 160 nt. 59), sembra vo- 
ler conciliare filologismo, storiografia positivista e fenomenologia religiosa. Preoc- 
cupato di non ai i n misteri e mistero cristiano, Burkert ritiene che i misteri 
mirassero «cad un cambiamento di stato mentale attraverso l'esperienza del sacro» 
(Burkert 1991. pp. 8-18). Presupponendo poi un'origine biologica dei comporta- 
menti culturali. Burkert si sforza di dimostrare che anche il racconto mitico di Co- 
re, i rituali iniziatici, compresi quelli dei misteri isiaci, rispondono a un programma 
biologico. che «funziona senza parole e senza una grande consapevole riflessione», 
che sarebbe all'origine di riti iniziatici femminili finalizzati al matrimonio, i quali 
costituirebbero l'adattamento culturale del processo naturale di maturazione della 
donna. Anche il comportamento rituale dello ierofante eleusino, che si rende impo- 
tente bevendo la cicuta (Eleusi C18), secondo Burken risponderebbe a una strate- 
gia dei comportamenti fondata su «rituali di sottomissione» che sono facilmente 
rinvenibili «soprattutto nelle società preumane» (Creation of the Sacred. Tracks of 
Biology in Early Religion, Cambridge Mass.-London 1998. passim e pp. 8-23, 63-7, 
69-79. 85-90. Si veda anche Burkert 1987, pp. 26-31). 
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alla comparazione storica!, orientando e piegando il modello 
comparativo sincronico-lineare nella direzione dinamica e diacro- 
.nica imposta dal rapporto dei culti di mistero con le religioni isti- 
tuzionali del mondo antico, a carattere etnocentrico. 


VI 


A questo scenario complesso, qui delineato per sommi capi e con 
approssimazione, corrisponde una bibliografia non meno intricata 
e complessa e che è impossibile riprodurre interamente. Pertanto 
limitata e selezionata e la bibliografia che accompagna il commen- 
to di questa antologia, bibliografia che è stata ripartita in due gran- 
di sezioni: la prima accoglie le pubblicazioni più significative di ca- 
rattere generale sui misteri, sulle religioni del mondo antico, sui 
problemi storico-religiosi e antropologici sollevati da questi culti, 
nonché le raccolte di testi e di documenti adottate; la seconda è ri- 
partita in sottosezioni, dedicate ciascuna a un culto -- sempre senza 
ambire a esaurire l'intera produzione scientifica, perché ogni rac- 
colta bibliografica invecchia rapidamente: del resto anche la rasse- 
gna di Metzger 1984, che abbraccia le pubblicazioni apparse tra il 
1924 e il 1977, non copre l’intera produzione scientifica degli anni 
presi in esame". Talora e in via eccezionale qualche ulteriore refe- 
renza è fornita nel commento. Altre informazioni si possono co- 


! Ved. pure la prolusione con cui il 17 gennaio sempre del 1924 R. Pettazzoni inaugu- 
rava la prima cattedra italiana di Storia delle religioni (Svolgimento c carattere della 
Storia delle religioni, Bari 1924, ora in S. Giusti, Storia e mitologia. Con antologia di 
testi di Raffaele Pettazzoni, Roma 1988, pp. 352-77). Cfr. Sabbatucci 1997. p. 5. Un 
abbozzo di comparazione si incontra già in Psyche di Erwin Rohde (Freiburg i.Br. 
1890-94). che si rivela particolarmente sensibile alle dinamiche storiche. Una pro- 
spettiva comparativa fenomenica e sincronica era stata quella di Arnold van Gennep 
(Les rites de passage, Paris 1909; trad. it.. [ riti di passaggio, Torino 1981, pp. 76-80). 
che aveva inserito i misteri nella generale tipologia dei riti iniziatici tribali e soprattut- 
to «delle confraternite magico-religiose». sulla base analogica offerta dallo schema 
rituale. Le linee metodologiche inaugurate da Pettazzoni con l'indagine sui misteri 
sono state in seguito sviluppate e approfondite da De Martino (195 8: 19771. Brelich 
1969, Sabbatucci 19914 (la prima edizione del Saggio sul misticismo greco è del 1965) 
ο da Bianchi (per il quale cfr. p. XLIX nt. 4). 

? Un modesto e parziale aggiornamento redazionale in Pettazzoni 1997. pp. 243-5. 
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munque ottenere ricorrendo all'«Année Philologique» e, in parte, 
agli aggiornamenti della Realercyclopádie der klassischen Alter- 
tumswissenschaft (RE) nonché alle voci disponibili del Lexicon Ico- 
nographicum Mythologiae Classicae (LIMC). 

Le traduzioni che accompagnano la presente antologia vorreb- 
bero fornire una guida che permetta al lettore di cogliere il mes- 
saggio culturale e storico-religioso dei numerosi testi raccolti, nel 
tentativo di far emergere di volta in volta la specificità di ogni cul- 
to misterico. Per questo motivo in alcuni casi sono state parzial- 
mente modificate le traduzioni adottate; i nomi di divinità, di 
eroi, di città, in generale i nomi propri, quando necessario sono 
stati tutti modificati per omogeneità con gli altri testi tradotti. 
Non sono in grado di dire se l’obiettivo è stato raggiunto; e se poi 
nelle nostre traduzioni vi sono degli errori, come è probabile, 
confidiamo nella clemenza dei lettori. I testi seguono le edizioni 
di riferimento, salvo interventi giustificati nel commento; i docu- 
menti epigrafici e papiracei sono riprodotti anche graficamente 
sulla base dell'edizione adottata, fatte salve poche eccezioni di 
cui, quando necessario, si rende conto nel commento. L'indice 
dei nomi divini ed eroici, l'indice delle fonti e la bibliografia rela- 
tiva alle edizioni e traduzioni adottate si trovano nel vol. II. 

È ora il momento dei ringraziamenti. Per primo e sopra tutti 
ringrazio Oddone Longo, che mi ha aiutato nella revisione di gran 
parte delle mie traduzioni: di ogni eventuale errore è però mia la 
responsabilità (e di Benedetta Rossignoli per la parte che le com- 
pete). Ringrazio poi Marcello Massenzio per le riflessioni metodo- 
logiche a cui mi ha costretto. Un ringraziamento va anche ai miei 
allievi che nel corso di numerosi anni accademici hanno parteci- 
pato allo studio e alla raccolta dei materiali, in alcuni casi anche 
attraverso l’elaborazione di tesi di laurea; non posso nominarli 
tutti, ma di alcuni in particolare desidero segnalare qui il nome: 
Claudia Ciampa, Francesca Colmagro, Enrica Milan, Tristana 
Perfetti, Matteo Piccoli, Francesca Roccon, Benedetta Rossignoli, 


la quale ultima ha curato nel vol. II la parte dedicata ai misteri di 
Iside. 
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TESTI E TRADUZIONI 


Parte Prima 


ELEUSI 


Introduzione 


Il culto eleusino, questo modello eccellente della tipologia miste- 
rica, si celebrava nel mese di Boedromione (B6; D5), tra settem- 
bre e qttobre (cfr. commento, pp. 495-6). Piccolo borgo situato a 
occidente di Atene, alla fine della verdeggiante pianura Triasia 
(Mylonas 1962, pp. 3, 9-13), a poco più di una ventina di chilome- 
tri dalla capitale dell'Attica, Eleusi ne era stata secondo la tradi- 
zione mitica in origine indipendente, divenendone soggetta alla fi- 
ne di un conflitto nel corso del quale morirono il re di Atene 
Eretteo e Immarado, il figlio di Eumolpo, il signore di Eleusi. 
Mentre ad Atene d’allora in poi sarebbe spettato il controllo poli- 
tico, la cittadina ottenne di conservare il controllo sacerdotale del 
culto (A15) che era stato insegnato da Demetra ai re della città, 
dove era stata accolta ospitalmente (Ar; 2; 5; 11-4). Le famiglie 
degli Eumolpidi e dei Cerici ebbero piena giurisdizione su ogni 
pratica cultuale (per Eumolpidi e Cerici cfr. C1-2; 4-10). Non è 
improbabile che i misteri siano stati introdotti o istituiti in Attica 
nel corso dell'epoca micenea o nel Tardo Elladico (Mylonas 1962, 
pp. 18-9). Del resto il mondo miceneo, che in certa misura rap- 
presenta l'orizzonte storico della mitologia eroica greca, sembra 
aver conosciuto pratiche rituali dedicate a Core (Κόρη). Come 
Core, infatti, pare si debba interpretare il ko-wa di due tavolette 
trovate a Tebe (Th Fq 126, 2 e 130, 2), dove l'ipotetico teonimo 
sarebbe associato pure a ma-ka (l. 1 di entrambe le tavolette), a 
sua volta forma micenea del greco Mà Γᾶ successivamente evolu- 
tosi in Δα-μάτηρ, Demetra (cosi L. Godart — A. Sacconi, Les archi- 
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ves de Thèbes et le monde mycénien, «Comptes Rendus de 
l'Académie des Inscriptions et Belles Lettres» 1997, pp. 889-906, 
in partic. pp. 890-3, che a sostegno di questa interpretazione ri- 
corrono a F 392 Kern, cioé a Diodoro Siculo, I 12, 4 e alla serie di 
autori che vi si appoggiano; ma come non ricordare allora il 
Δημήτηρ quasi γῆ μήτηρ di Cicerone, Nar. deor. II 67 e il più antico 
e suggestivo Γαῖα, πολλῶν ὀνομάτων μορφῇ µία di Eschilo, Prom. 
210? Si vedano anche le pagine che vi dedica Nilsson 1967, pp. 
456-61). Nulla poi escluderebbe che anche a Pilo in epoca mice- 
nea si celebrasse un culto in onore di Core-Persefone, se nel teo- 
nimo Pe-re-82, destinatario di un'offerta di tipo suouetaurilia (PY 
Un 6 + 1189 + 1250; per il sacrificio di tipo suowetaurilia cfr. Ca- 
tone, de agricoltura 141, 1-4; il numero 82 designa un sillabogram- 
ma non ancora decifrato), si potesse intravedere una variante di 
Persefone (G. Pugliese Carratelli, La dea micenea Per(e)sa e Per- 
sefone, «Studi Classici e Orientali» VII 1958, pp. 20-6), ovvero di 
Demetra se questa fosse la dea celata da quel teonimo (C. Galla- 
votti, Demetra micenea, «PP» XII 1957, pp. 241-9). Forse i Mice- 
nei conoscevano anche l'iniziazione del warax (il più tardo ἄναξ 
greco, per cui si veda Th. G. Palaima, The Nature of the Myce- 
naean Wanax: Non-Indo-European Origins and Priestly Functions, 
«Aegaeum» XI 1995, pp. 119-39) nella forma della μύησις (cfr. 
Introduzione, p. XVII nt. 8); così pure non si può escludere che il 
termine te-re-ta, su tavolette da Cnosso e da Pilo (cfr. Gérard- 
Rousseau 1968, pp. 215-7), celi il τελεστής, che è difficile non ac- 
costare almeno per analogia al sacerdote addetto alle iniziazioni 
di epoca ellenistica (cfr. Dionisismo Β 3; vol. II, Andania Α2). Ma 
anche ammesso che il culto eleusino si radicasse nell’età micenea, 
non è possibile sostenere che in quell’epoca si celebrassero dei 
misteri e per di più secondo le medesime modalità e funzioni rico- 
noscibili per la Grecia classica. Una continuità assoluta, o quasi, è 
stata difesa da Dietrich 1974, p. 274 sgg., cfr. Dietrich 1982 (si ve- 
da Introduzione, p. XXXVI nt. 1), che ha anche recuperato e soste- 
nuto l'antica tesi che situava nell'isola di Creta la culla dei misteri 
eleusini (Dietrich 1974, pp. 140-1; avanzata prima da A. Persson, 
Der Ursprung der eleusinischen Mysterien, «ARW» XXI 1922, pp. 
287-309, questa tesi fu poi sostenuta da Ch. Picard, Les religions 
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prébélleniques, Paris 1948; una rassegna in Richardson 1974, p. 
188). Tuttavia, come ebbe ad affermare Mylonas 1962, pp. 17, 19, 
«non vi è alcuna prova ... che possa indicare un'origine cretese o 
minoica. del culto». Accantonata anche l'altra antica convinzione 
per la quale i misteri di Eleusi sarebbero stati importati dall'Egit- 
to (Foucart 1914, p. 8 sgg.; cfr. Introduzione, p. XXXV). si deve 
del pari escludere ogni ipotesi di una «religione della dea» che 
avrebbe abbracciato l'intero bacino del Mediterraneo, che avreb- 
be avuto i caratteri di un «monoteismo» al femminile e di cui il 
culto eleusino sarebbe stato un'espressione (ved. R. Pollack, The 
Body of the Goddess, Shaftesbury-Rockport-Milton 1997, pp. 44- 
5,90, 125, 129, 157, 198 e passim, a cui rinvio anche per la biblio- 
grafia precedente). Eleusi, pur nella sua specificità, ha subito l'in- 
tensa circolazione culturale da cui è stato attraversato per 
millenni il Mediterraneo, così come vi ha a sua volta contribuito. 
Culto pubblico di Atene, i misteri non erano la sola manifesta- 
zione religiosa devoluta alle due dee, Demetra e Core, la madre e 
la figlia, in territorio ateniese (Polluce, I 37, ricordava tre feste di 
Demetra, i Demetria, i Thesmophoria e gli Eleusinia e due feste di 
Core, celebrate queste in Sicilia, cfr. commento, p. 442; per altre 
feste cfr. Foucart 1914, pp. 52-4, 56-62). Un'occasione per onora- 
re le due dee erano gli Haloa, la «festa dell'aia» (Foucart 1914, 
pp. 54-6; Deubner 1932, pp. 60-7; Sfameni Gasparro 1986, pp. 
286-93; F34), così come ἁλωαίη era un epiteto di Demetra (Inni 
orfici 40, 5, Ricciardelli). La festa era celebrata nel cuore dell'in- 
verno, tra dicembre e gennaio, nel mese di Poseidaone, a chiusura 
del ciclo agricolo e in essa erano pure implicati Dioniso e Posei- 
done (Nilsson 1967, pp. 451-2; Brumfield 1981. pp. 104-31) - in 
quanto nel politeismo greco ogni realtà socialmente e cultural- 
mente importante non era mai lasciata sotto la tutela di una sola e 
unica divinità (cfr. Brelich 1969, p. 288). Lo scoliasta di Luciano 
la designa anche come μυστήρια. Caratterizzata da un banchetto e 
circoscritta all'universo femminile, la festa culminava a Eleusi, do- 
ve le donne giungevano in processione, si abbandonavano al tur- 
piloquio, celebravano una τελετή esclusivamente femminile e poi 
una cerimonia segreta (scoli a Luciano, Dialogi meretricii 7, 4, pp. 
279-81 Rabe). Un altro spazio festivo squisitamente femminile e 
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che per di più godeva del «medesimo mito» di fondazione del 
culto eleusino erano i Thesmopborta (cfr. A2), la più diffusa tra le 
feste greche (Nilsson 19578, p. 315; Id. 1967, p. 463; Sfameni Ga- 
sparro 1986, pp. 195 sgg.. 223-58), celebrati ad Atene nel mese di 
Pianepsione, tra ottobre e novembre, poco dopo i misteri di Eleu- 
si (Deubner 1932, pp. 50-60; Brumfield 1981, pp. 70-103). Rigo- 
rosamente esclusi gli uomini (cfr. F13 con nota al v. 1150), la festa 
durava tre giorni e vi erano ammesse le εὐγενεῖς γυναῖκες (le 
«donne nobili»: Aristofane, Thesm. 330: ci si può chiedere se que- 
sta condizione cra estensibile o comunque rientrava anche tra le 
limitazioni in vigore per partecipare ai misteri di Eleusi). ἄνοδος, 
«ascesa», era probabilmente il primo giorno (ha dei dubbi al ri- 
guardo Nilsson 1967, p. 464 e nt. 8; accoglie l'opinione più diffu- 
sa Sfameni Gasparro 1986, pp. 244-6, con bibliografia preceden- 
te) durante il quale le donne, le «buone mogli» e le «buone 
madri», salivano in processione al tempio di Demetra Thesmopho- 
ros, la dea che aveva appunto introdotto i /esruor, le «giuste leg- 
gi» (cfr. Brumfield 1981, pp. 72-3). portando i maialini per il sa- 
crificio (Eleusi D20) - ϑεσμοφόρω ϑεώ è epiteto frequente di 
Demetra e Core (Aristofane, Thesm. 83, 282, 295: cfr. Clinton 
1974, p. 71). νηστεῖα. «digiuno», era il secondo giorno. nome tra- 
sparente e allusivo di una pratica di astensione alimentare alla 
quale doveva essere associata una sospensione dell'attività sessua- 
le sc dalla festa erano esclusi gli uomini e se le donne, in questo 
arco di tempo. facevano ricorso all'aglio (IG 1° 1184), evidente- 
mente per tener lontani gli «inviti di Afrodite» come negli Ski- 
rophoria (Filocoro. FGrHist 328 F 9: cfr. Scarpi 1984, pp. 95-6 e 
nt. 15: Sfameni Gasparro 1986, p. 247 sgg.; Clinton 1996, p. 115 
sgg.). Finalmente χαλλινένεια, «bella nascita», era detto il terzo 
giorno, che evoca i nomi di tre delle quattro figlie di Celeo ripor- 
tati dall'inno omerico a Demetra (Ar, 109-10). Festa oscura e per 
certi versi inquietante. legata alla morte, i Thesmophoria appaiono 
come lo specchio femminile dei misteri di Eleusi, con cui forse 
non venivano confusi, ma che come quelli erano nondimeno tal- 
volta individuati dal termine μυστήρια (cosi per esempio Erodoto, 
A21, e lo scoliasta di Luciano, D2o; cfr. Burkert 1984, p. 350 
sgg.). Pausania (II 11, 3) ricorda un solo caso di culto demetriaco 
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celebrato esclusivamente da uomini nel bosco sacro di Pirea, tra 
Sicione e Fliunte, mentre le donne celebravano il loro culto in un 
luogo denominato Ninfone: piü che della singolarità di un culto 
demetriaco maschile, si trattava di un sistema che classificava su 
base sessuale e che ripartiva in questo senso anche la celebrazione 
dei culti. 

I Thesmophoria, e forse anche gli Haloa, marcavano lo spazio e 
il ruolo della donna nella società ateniese: moglie e madre gover- 
nata dalla misura e cioè dalla σωφροσύνη, dal «codice delle api» 
che allontana dagli eccessi, le api di cui le donne che celebrano i 
Thesmophoria portano il nome (A10) cosi come μέλισσαι erano 
dette le sacerdotesse di Demetra (C3 1-2; cfr. Scarpi 1984, pp. 94- 
5, 120-1, 149). La funzione dei misteri di Eleusi, connessi istitu- 
zionalmente con i Thesmophoria stessi (Clinton 1974, p. 71), in 
epoca classica sembra a sua volta orientata a garantire lo spazio 
occupato dai cittadini rinnovandone e tutelandone l'identità at- 
traverso la loro partecipazione al culto e la loro condivisione del 
segreto (cfr. commento pp. 539-40). Coniugata con Atene ma a 
questa esterna, in ragione anche della ξενία mitologica degli Eu- 
molpidi (A15-6; C8; cfr. Scarpi 1992, p. 132), Eleusi rappresenta- 
va per Atene l’«alterità» (cfr. Sabbatucci 19918, pp. 208-9) dove 
si annullavano le differenze tra i cittadini e nello stesso tempo tra 
gli uomini e gli déi e dove la città periodicamente si rifondava. Es- 
sa era lo spazio «altro» e simbolicamente esterno dove si rinnova- 
va la vicenda mitica che aveva portato ad addomesticare la morte 
rendendola uno strumento di rifondazione periodica della pre- 
senza, un modo per conferire senso all'«essere-nel-mondo» del- 
l'uomo - non dunque un messaggio segreto come vorrebbe 
Burkert 1981, p. 203: «A noi pare che debba esserci stato un par- 
ticolare messaggio eleusino, un segreto ma preciso annuncio del 
superamento della morte». Nella prospettiva etnocentrica atenie- 
se il culto eleusino, con il suo messaggio escatologico implicato 
dall'addomesticamento della morte, assumeva i connotati di un 
privilegio di cui godeva Atene, dalla quale peró era generosamen- 
te diffuso tra tutti gli uomini (A 11, e cfr. Chirassi 1976, pp. 194-5, 
passim). Ma proprio perché conferiscono senso alla morte i miste- 
ri si rivelano una grande metafora della vita, là dove evocano nel 
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mito le nozze (A1, 78-85) e nel rito la gravidanza e il parto (D59- 
61), all'interno dell'ottica di un sistema che considera la famiglia 
elementare il perno attorno a cui ruotano la cultura e la vita asso- 
ciata (commento, pp. 441-2). Una volta tramontata la parabola 
ateniese, l'autonomia del clero contribuì a mantenere in vita i mi- 
steri e l'«alterità» che essi rappresentavano per Atene, orientan- 
dosi in senso decisamente ultramondano, ne favorì la trasforma- 
zione in un culto a carattere universalistico (cfr. (111 con nota a 
|. 3), di cui una replica sembra essere stata importata ad Alessan- 
dria d'Egitto (D9-10: cfr. Nilsson 1961, p. 94) e su cui i signori di 
Roma tentarono di estendere il loro controllo (cfr. Nilsson 1961, 
PP. 346, 370). 

Come subì indubbiamente gli stimoli derivati dalla circolazio- 
ne delle idee, dai flussi e dagli scambi culturali, a sua volta Eleusi 
lasciò la sua impronta su altri culti celebrati al di fuori di Atene, 
segno inconfondibile del peso politico della capitale dell'Attica. 
Non sempre l'influenza eleusina è riconosciuta se non addirittura 
ammessa (cfr. Introduzione, pp. ΧΧΧ-ΧΧΧΙΙΙ). Nondimeno, come 
a Megalopoli (Pausania, VIII 31, 1-7: cfr. Nilsson 19578, p. 142: 
Stameni Gasparro 1986, p. 316), in alcuni casi accade di trovare 
riconosciuto esplicitamente che il modello è quello eleusino (Pau- 
sania, VIII 31, 7). Talora si può anche sospettare che il culto eleu- 
sino abbia prodotto delle succursali, come a Κοίεα!. in Argolide 
(cfr. F. Bólte, «Keleai», in RE XI 1, 1921, coll. 136-7). toponimo 
che evoca il nome del signore di Eleusi, Κελεός appunto, Celeo 
(Αι, 96-7). Ma Keleai è nome assegnato al luogo da Disaule, tra- 
tello di Celeo. il quale in onore di Demetra vi avrebbe anche in- 
trodotto la τελετή che, nonostante la sua cadenza penteterica, era 
una μίμησις, una imitazione del culto eleusino (Pausania, Il 14, 1- 
2; ved. anche ll 12, 4: cir. Nilsson 19578, p. 336). Tuttavia questo 
Disaule, ignorato dall'inno a Demetra, è colui che nella cosiddetta 
«parafrasi orfica» (Orfismo A17, 42-3 con nota ad loc.) accoglie 
Demetra, e ciò mette in discussione ogni possibile ipotesi di suc- 
cursali eleusine mentre introduce invece il problema delle reinter- 
pretazioni e riplasmazioni «orfiche» (ctr. Graf 1974. pp. 159-60, 
167; Foley 1994. pp. 151-2). 

In questo capitolo dedicato ai misteri di Eleusi sono raccolti 
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anche dei documenti che non sono del tutto o propriamente ri- 
conducibili ai misteri, come À2; 10; 21; D18; 20; 27; 28; 50; F35, 
ma che comunque contribuiscono alla loro determinazione e defi- 
nizione. 


Α 


Miti di fondazione 


AI 


[Omero], Hus ad Cererem 
(FHM 114: Colli 3 [A τ]; 


Εἰς Δημήτραν 

Δήμητρ᾽ ἠύχομον σεμνὴν ϑεὸν ἄρχομ᾽ ἀείδειν. 
αὐτὴν ἠδὲ ϑύγατρα τανίσφυρον ἣν ᾽Αϊδωνεὺς 
ἥρπαξεν. δῶκεν δὲ βαρύκτυπος εὐρύοπα Ζεύς. 
νόσφιν Δήμητρος χρυσαόρου ἀγλαοκάρπου 
παίζουσαν κούρῃσι σὺν Ὠκεανοῦ βαϑυχόλποις. 
ἄνϑεά t αἰνυμένην ῥόδα καὶ κρόχον ἠδ᾽ Tu καλὰ 
λειμῶν᾽ ἄμ μαλακὸν καὶ ἀγαλλίδας ἠδ᾽ ϑάκινϑον 
νάρκισσόν Ý, ὃν ᾳῦσε δόλον καλυχώπιδι κούρῃ 
Γαῖα Διὸς βουλῇσι χαριζομένη πολυδέχτῃ 
ϑαυμαστὸν γανόωντα. σέβας τότε πᾶσιν ἰδέσϑαι 
ἀϑανάτοις τε ϑεοῖς ἠδὲ ϑνητοῖς ἀνϑρώποις: 
τοῦ καὶ ἀπὸ ῥίζης ἑκατὸν κάρα ἐξεπεφύχει. 
nude δ᾽ ὀδμῇ πᾶς τ᾿ οὐρανὸς εὐρὺς ὕπερϑε 
γαῖά τε πᾶσ᾽ ἐγέλασσε καὶ ἁλμυρὸν οἶδμα θαλάσσης. 

fj δ᾽ ἄρα ϑαμβήσασ᾽ ὠρέξατο χερσὶν ἅμ᾽ ἄμφω 
καλὸν ἄϑυρμα λαβεῖν: χάνε δὲ χϑὼν εὐρυάγυια 
Νύσιον ἂμ πεδίον τῇ ὄρουσεν ἄναξ πολυδέγμων 
ἵπποις ἀθανάτοισι. Κρόνου πολυώνυμος vioc. 


Α 


Miti di fondazione 


AI 


[Omero], Inno a Demetra 


Demetra dalle belle chiome, dea, veneranda, io comincio 


e con lei la figlia dalle belle caviglie, che Aidoneo [s cantare, 


rapi - lo concedeva Zeus dal tuono profondo, che vede lontano, 
eludendo Demetra dalla spada d'oro, dea delle splendide messi — 
mentre giocava con le fanciulle dal florido seno, figlie di Oceano, 


e coglieva fiori: rose, croco, e le belle viole, « 
sul tenero prato; e le iridi e il giacinto; 
e il narciso, che aveva generato, insidia per la fanciulla dal « 


[roseo volto, 
la Terra, per volere di Zeus compiacendo il dio che molti uomini 


[accoglie; 
mirabile fiore raggiante, spettacolo prodigioso, quel giorno, 
per gli déi immortali, e per gli uomini mortali. [per tutti: 


Dalla sua radice erano sbocciati cento fiori 
e all'effluvio fragrante tutto l'ampio cielo, in alto, 
e tutta la terra sorrideva, e i salsi flutti del mare. 
Attonita, ella protese le due mani insieme 
per cogliere il bel giocattolo: ma si apri la terra dalle ampie strade 
nella pianura di Nisa, e ne sorse il dio che molti uomini accoglie 
il figlio di Crono, che ha molti nomi, con i cavalli immortali. « 


» 
o 
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ἁρπάξας δ᾽ ἀέκουσαν ἐπὶ χρυσέοισιν ὄχεσφιν 

Ty ὀλοφυρομένην: ἰάχησε δ᾽ ἄρ᾽ ὄρϑια ᾳωνῇ 

κεχλομένη πατέρα Κρονίδην ὕπατον καὶ ἄριστον. 
οὐδέ τις ἀϑανάτων οὐδὲ ϑνητῶν ἀνϑρώπων 

ἤκουσεν φωνῆς. οὐδ᾽ ἀγλαόκαρποι ἐλαῖαι. 

εἰ μὴ Περσαίη ϑυγάτηρ ἀταλὰ φρονέουσα 

diev ἐξ ἄντρου Ἑχάτη λιπαροκρήδεμνος. 

Ἠέλιός τε ἄναξ Ὑπερίονος ἀγλαὸς υἱός. 

κούρης κεκλομένης πατέρα Κρονίδην: ὁ δὲ νόσᾳιν 

ἧστο ϑεῶν ἀπάνευϑε πολυλλίστῳ ἐνὶ νηῷ 

δέγμενος ἱερὰ καλὰ παρὰ ϑνητῶν ἀνθρώπων. 

τὴν ò` ἀεκαζομένην ἦγεν Διὸς ἐννεσίῃσι 

πατροχασίγνητος πολυσημάντωρ πολυδέγμων. 

ἵπποις ἀϑανάτοισι Κρόνου πολυώνυμος υἱός. 

ὄφρα μὲν οὖν γαῖάν τε καὶ οὐρανὸν ἀστερόεντα 

λεῦσσε ϑεὰ καὶ πόντον ἀγάρροον ἰχϑυόεντα 

αὐγάς v ἠελίου. ἔτι δ᾽ ἤλπετο μητέρα κεδνὴν 

ὄψεσδαι καὶ φῦλα ϑεῶν αἰειγενετάων. 

τόφρα οἱ ἐλπὶς ἔϑελγε μέγαν νόον ἀχνυμένης περ' 


ἤχησαν δ᾽ ὀρέων xogv«qat καὶ βένϑεα πόντοι: 
φωνῇ ὑπ᾽ ἀϑανάτῃ. τῆς ò` ἔκλυε πότνια μήτηρ. 

ὀξὺ δέ μιν κραδίην ἄχος ἔλλαβεν, ἀμφὶ δὲ χαίταις 
ἀμβροσίαις κρήδεμνα δαΐζετο χερσὶ φίλῃσι. 
κυάνεον δὲ κάλυμμα κατ ἀμφοτέρων βάλετ᾽ ὤμων. 
σεύατο ὃ ὥς τ' οἰωνὸς ἐπὶ τραφερήν τε καὶ ὑγρὴν 
μαιομένη τῇ δ᾽ οὔ τις ἐτήτυμα μυϑήσασϑαι 
ἤϑελεν οὔτε ϑεῶν οὔτε ϑνητῶν ἀνϑρώπων. 

οὔτ᾽ οἰωνῶν τις τῇ ἐτήτυμος ἄγγελος ἦλϑεν. 
ἐννῆμαρ μὲν ἔπειτα κατὰ χϑόνα πότνια Δηὼ 
στροκρᾶτ᾽ αἰϑομένας δαΐδας μετὰ χερσὶν ἔχουσα: 
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E afferrata la dea, sul suo carro d’oro, riluttante, 
in lacrime, la trascinava via; ed ella gettava alte grida 
invocando il padre Cronide, eccelso e possente. 
Ma nessuno degli immortali o degli uomini mortali 
udì la sua voce, e nemmeno gli olivi dagli splendidi frutti. 
Solo la figlia di Perse, che ha candida mente, 
Ecate dal diadema luminoso, nel suo antro, 
e il divino Elio, splendido figlio di Iperione, 
udivano la fanciulla che invocava il padre Cronide; ma questi, 

[in disparte 
lontano dagli dèi sedeva nel tempio dalle molte preghiere, 
ricevendo belle offerte dagli uomini mortali. 

Intanto, secondo il volere di Zeus, portava con sé la dea riluttante 
colui che é'signore di molti, e molti uomini accoglie, il fratello 


[del padre, 


il figlio di Crono, che ha molti nomi, con i cavalli immortali. 

Fin quando la dea scorgeva la terra e il cielo stellato, 

il mare pescoso dalle vaste correnti, 

ei raggi del sole, e ancora si attendeva di rivedere la cara madre 

e la stirpe degli dèi che vivono in eterno, 

sebbene ella fosse angosciata, la speranza le confortava il nobile 
[cuore [...] 


Risuonarono le vette dei monti, e gli abissi del mare, 

alla sua voce immortale, e l'udi la madre veneranda. 

Un acuto dolore la colse nell'animo: le bende, che le chiome 
immortali cingevano, lacerava con le sue mani, 

si gettava sulle spalle un cupo velo, 

e si slanciò sopra la terra e il mare, come un uccello, 

alla ricerca. Ma nessuno degli dèi 

e degli uomini mortali voleva dirle la verità, 

e nessuno degli uccelli venne a lei come verace messaggero. 
Per nove giorni, allora, la veneranda Demetra sulla terra 
vagava stringendo nelle mani fiaccole ardenti: 
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οὐδέ ποτ᾽ ἀμβροσίης καὶ νέκταρος ἥδυπότοιο 
πάσσατ᾽ ἀχηχεμένη, οὐδὲ χρόα βάλλετο λουτροῖς. 
ἀλλ᾽ ὅτε δῆ δεκάτη οἱ ἐπήλυϑε φαινολὶς Ἠὼς 
ἠντετό οἱ Ἑκάτη σέλας ἐν χείρεσσιν ἔχουσα. 
καί ῥά οἱ ἀγγελέουσα ἔπος φάτο φώνησέν re 
«πότνια Δημήτηρ. ὠρηφόρε, ἀγλαόδωρε. 
τίς ϑεῶν οὐρανίων ἠὲ ϑνητῶν ἀνθρώπων 
ἥρπασε Περσεφόνην καὶ σὸν φίλον ἤκαχε ϑυμόν: 
φωνῆς γὰρ ἤκουσ᾽. ἀτὰρ οὐχ ἴδον ὀφϑαλμοῖσιν 
óc τις ἔην' σοὶ δ᾽ ὦκα λέγω νημερτέα πάντα». 
ὣς ἄρ' ἔφη Ἑκάτη: τὴν δ᾽ οὐκ ἠμείβετο μύϑῳ 
Ῥείης ἠὐκόμου ϑυγάτηρ. ἀλλ᾽ ὦκα σὺν αὐτῇ 
HE αἰϑομένας δαΐδας μετὰ χερσὶν ἔχουσα. 
Ἠέλιον ò` ἵκοντο ϑεῶν σκοπὸν ἠδὲ καὶ ἀνδρῶν, 
στὰν δ᾽ ἵππων προπάροιϑε xai εἴρετο dia ϑεάων: 
«Ἠέλι᾽ αἴδεσσαί µε ϑεὰν σύ περ. εἴ ποτε δή σευ 
ἢ ἔπει ἢ ἔργῳ κραδίην καὶ ϑυμὸν ἴηνα. 
κούρην τὴν ἔτεχον. γλυκερὸν ϑάλος. εἴδεϊ χυδρήν. 
τῆς ἁδινὴν ὄπ᾽ ἄκουσα δι᾿ αἰϑέρος ἀτρυγέτοιο 
ὥς τε βιαζομένης. ἀτὰρ οὐχ ἴδον ὀφϑαλμοῖσιν. 
ἀλλὰ σὺ γὰρ δὴ πᾶσαν ἐπὶ χϑόνα καὶ κατὰ πόντον 
αἰϑέρος ἐκ δίης καταδέρκεαι ἀκτίνεσσι. 
νημερτέως μοι ἔνισπε φίλον τέκος εἴ που ὄπωπας 
ὅς τις νόσφιν ἐμεῖο λαβὼν ἀέχουσαν ἀνάγκῃ 
οἴχεται ἠὲ ϑεῶν ἢ καὶ ϑνητῶν ἀνθρώπων», 
ds φάτο. τὴν δ᾽ Ὑπεριονίδης ἠμείβετο uctor 
«Peing ἠὐκόμου ϑυγάτηρ Δήμητερ ἄνασσα. 
εἰδήσεις: δὴ γὰρ μέγα (0°) ἄζομαι ἠδ᾽ ἐλεαίρω 
ἀχνυμένην περὶ παιδὶ τανισφύρῳ: οὐδέ τις ἄλλος 
αἴτιος ἀϑανάτων ei pi) νεφεληγερέτα Ζεύς. 
ὃς μιν ἔδωχ᾽ Aty ϑαλερὴν κεκλῆσθαι ἄκοιτιν 
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né mai d'ambrosia e di nettare, dolce bevanda, 
si nutriva, assorta nel suo dolore; né s'imrnergeva in lavacri. 
Ma quando infine giunse per la decima volta la fulgente aurora 
le venne incontro Ecate, reggendo con la mano una torcia; 
e, desiderosa d'informarla, le rivolse la parola, e disse: 
«Demetra veneranda, apportatrice di messi, dai magnifici doni, 
chi fra gli déi celesti o fra gli uomini mortali 
ha rapito Persefone, e ha gettato l'angoscia nel tuo cuore? 
Infatti, io ho udito le grida, ma non ho visto coi miei occhi 
chi fosse il rapitore: ti ho detto tutto, in breve e sinceramente». 
Cosi dunque parló Ecate; e non le rispose 
la figlia di Rea dalle belle chiome; invece, rapidamente, con lei 
mosse, stringendo nelle mani fiaccole ardenti. 
E raggiunsero Elio, che vigila sugli déi e sugli uomini; 
si fermarono dinanzi ai suoi cavalli, e lo interrogó la divina tra 
[le dee: 
«Elio, tu almeno abbi rispetto per una dea, quale io sono, se mai 
per le mie parole o i miei fatti fui gradita al tuo cuore e al tuo animo. 
La figlia che ho generato, mio dolce germoglio, dal volto 
[luminoso [...] 
ho udito il suo alto grido attraverso il limpido etere, 
come se subisse violenza: ma non l'ho vista coi miei occhi. 
Ma poiché tu certo, su tutta la terra e sul mare 
dall'etere divino guardi coi tuoi raggi. 
sinceramente dimmi se mai hai veduto 
chi la mia figlia diletta ha preso a forza, contro il suo volere, 
[mentre ero lontana, 
ed è fuggito: sia uno degli dèi, o degli uomini mortali». 
Cosi parlò: e a lei rispondeva il figlio d'Iperione: 
«Demetra augusta, figlia di Rea dalle belle chiome, 
tu lo saprai: io, infatti, profondamente ti rispetto e ti compiango, 
angosciata come sei per la figlia dalle agili caviglie. Nessun altro 
fra gl'immortali é responsabile, se non Zeus adunatore di nembi, 
che l'ha destinata, perché sia detta sua sposa fiorente, 
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αὐτοκασιγνήτῳ' ὁ δ᾽ ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα 
ἁρπάξας ἵπποισιν ἄγεν μεγάλα ἰάχουσαν. 
ἀλλὰ ϑεὰ κατάπαυε μέγαν γόον: οὐδέ τι σὲ χρὴ 
μὰψ αὔτως ἄπλητον ἔχειν χόλον: οὔ τοι ἀειχῆς 
γαμβρὸς ἐν ἀθανάτοις πολυσημάντωρ ᾽Αἰδωνεὺς 
αὐτοχασίγνητος καὶ ὁμόσπορος: ἀμφὶ δὲ τιμὴν 
ἔλλαχεν ὡς τὰ πρῶτα διάτριχα δασμὸς ἐτύχϑη᾽ 
τοῖς μεταναιετάει τῶν ἔλλαχε κοίρανος εἶναι». 

ὣς εἰπὼν ἵπποισιν ἐκέχλετο. τοὶ Ò` ὑπ᾽ ὀμοχλῆς 
ῥίμφ' ἔφερον ϑοὸν ἅρμα τανύπτεροι ὥς τ᾿ οἰωνοί: 
τὴν ò` ἄχος αἰνότερον καὶ κύντερον ἵχετο ϑυμόν. 
χωσαμένη δῆπειτα κελαινεφέϊ Κρονίωνι 
νοσφισθεῖσα ϑεῶν ἀγορὴν καὶ μακρὸν Ὄλυμπον 
YET ἐπ᾿ ἀνϑρώπων πόλιας καὶ πίονα ἔργα 
εἶδος ἀμαλδύνουσα πολὺν χρόνον: οὐδέ τις ἀνδρῶν 


εἰσορόων γίγνωσκε βαϑυζώνων τε γυναικῶν 


πρίν γ᾽ ὅτε δῆ Κελεοῖο δαΐφρονος ἵχετο δῶμα. 
ὃς tot Ἐλευσῖνος ϑυοέσσης κοίρανος ἦεν. 
ἕζετο δ᾽ ἐγγὺς ὁδοῖο φίλον τετιημένη ἦτορ 
Παρϑενίῳ φρέατι ὅϑεν ὑδρεύοντο πολῖται 

ἐν oxi]. αὐτὰρ ὕπερϑε πεφύκει ϑάμνος ἐλαίης. 
yont παλαιγενέϊ ἐναλίγκιος. fj τε τόχοιο 
εἴργηται δώρων τε φιλοστέφάνου ᾿Αᾳροδίτης. 
οἷαί τε τροφοί εἰσι ϑεμιστοπόλων βασιλήων 
παίδων καὶ ταμίαι κατὰ δώματα ἠχήεντα. 

τὴν δὲ ἴδον Κελεοῖο Ἐλευσινίδαο ϑύγατρες 
ἐρχόμεναι ped ὕδωρ εὐήρυτον ὄφρα φέροιεν 
κάλπισι χαλκείῃσι φίλα πρὸς δώματα πατρός. 
τέσσαρες. ὥς τε Peai, κουρήϊον ἄνϑος ἔχουσαι. 
Καλλιδίκη καὶ Κλεισιδίκη Δημώ τ᾿ ἐρόεσσα 
Καλλιϑόη 7, ἣ τῶν προγενεστάτη ἦεν ἁπασῶν' 


ELEUSI Al 19 


a suo fratello, Ade: e questi giù nella tenebra caliginosa 

la trascinò con i suoi cavalli, dopo averla rapita, mentre ella 
[gridava a gran voce. 

Ma tu, o dea, metti fine al tuo pianto copioso: non conviene 

che tu serbi così, senza motivo, un rancore inesorabile. Non è 

[indegno di te, 

come genero, fra gl'immortali, Aidoneo signore di molti uomini, 

tuo fratello, tuo germano: il suo dominio 

egli ha ottenuto quando, all’origine, si fece la divisione in tre parti; 

e abita fra coloro di cui gli toccò essere il sovrano». 

Dopo aver parlato così, incitò i cavalli: ed essi al suo richiamo 
celermente tiravano il carro veloce, come uccelli dalle ali distese; 
ma nel cuore della dea penetrava un dolore più profondo e 

[struggente. 
E, in seguito, adirata contro il figlio di Crono, dalle nere nubi, 
abbandonando il consesso degli dèi e il vasto Olimpo, 
andava tra le città degli uomini e i pingui campi, 
celando il suo aspetto, per molto tempo: né alcuno degli uomini 
e delle donne dalla vita sottile la riconobbe incontrandola, 
fin quando ella giunse alla casa del saggio Celeo, 
che era allora il signore di Eleusi fragrante d'incenso. 
Sedeva lungo la strada, afflitta nel cuore, 
al pozzo Partenio, cui gli abitanti della città attingevano l’acqua, 
all'ombra: su di lei si allargava la chioma di un olivo. 
Era simile a una vecchia carica d'anni, lontana dalla maternità 
e dai doni di Afrodite che ama le ghirlande: 
quali sono le nutrici dei figli dei re che rendono giustizia, 
o, nelle loro case ricche di echi, le dispensiere. 
E la videro le figlie di Celeo figlio di Eleusi, 
venute ad attingere l’acqua che scorreva abbondante, per portarla 
in brocche di bronzo alla loro casa paterna. 
Erano quattro, simili a dee, nel fiore della giovinezza: 
Callidice, Cleisidice, l'amabile Demò, 
e Callitoe, che era la maggiore tra tutte; 
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οὐδ᾽ ἔγνον' χαλεποὶ δὲ δεοὶ ϑνητοῖσιν ὁρᾶσϑαι. 
ἀγχοῦ δ᾽ ἱστάμεναι ἔπεα πτερόεντα προσηύδων: 
«τίς πόϑεν ἐσσὶ yonù παλαιγενέων ἀνϑρώπων: 
τίπτε δὲ νόσφι πόληος ἀπέστιχες οὐδὲ δόμοισι 
πίλνασαι: ἔνϑα γυναῖκες ἀνὰ μέγαρα σκιόεντα 
τηλίχαι ὡς σύ περ ὧδε καὶ ὁπλότεραι γεγάασιν. 
αἵ κέ σε φίλωνται ἡμὲν ἔπει ἠδὲ καὶ ἔργῳ». 
ὡς ἔφαν. ἡ δ᾽ ἐπέεσσιν ἀμείβετο πότνα δεάων’ 
«τέχνα φίλ᾽ αἵ τινές ἔστε γυναικῶν ϑηλυτεράων 
χαίρετ᾽. ἐγὼ δ᾽ ὑμῖν μυϑήσομαι: οὔ τοι ἀεικὲς 
ὑμῖν εἰρομένῃσιν ἀληϑέα μυϑήσασϑαι. 
Δὸς (μὲν) ἐμοί y` ὄνομ᾽ ἐστί: τὸ γὰρ Beto πότνια μήτηρ: 
νῦν αὖτε Κρήτηϑεν ἐπ᾿ εὐρέα νῶτα ϑαλάσσης 
ἤλυϑον οὐκ ἐϑέλουσα. βίῃ 6^ ἀέκουσαν ἀνάγχῃ 
ἄνδρες ληϊστῆρες ἀπήγαγον. οἱ μὲν ἔπειτα 
νηϊ ϑοῇ Θορικόνδε κατέσχεϑον. ἔνϑα γυναῖκες 
ἠπείρου ἐπέβησαν ἀολλέες ἠδὲ καὶ αὐτοὶ 
δεῖπνον ἐπηρτύνοντο παρὰ πρυμνήσια νηός: 
ἀλλ᾽ ἐμοὶ οὐ δόρποιο μελίφρονος ἤρατο ϑυμός. 
λάϑρῃ δ᾽ ὁρμηϑεῖσα δι᾽ ἠπείροιο μελαίνης 
φεῦγον ὑπερφιάλους σημάντορας. ὄφρα χε μή µε 
ἀπριάτην περάσαντες ἐμῆς ἀποναίατο τιμῆς. 
οὕτω δεῦρ᾽ ἱκόμην ἀλαλημένη. οὐδέ τι οἶδα 
ἥ τις δὴ γαῖ᾽ ἐστὶ καὶ οἵ τινες,ἐγγεγάασιν. 
ἀλλ᾽ ὑμῖν μὲν πάντες Ὀλύμπια δώματ᾽ ἔχοντες 
δοῖεν κουριδίους ἄνδρας καὶ τέκνα τεχέσϑαι 
ὡς ἐϑέλουσι τοκῆες: ἐμὲ δ᾽ αὖτ᾽ οἰκτείρατε κοῦραι 
προφρονέως. φίλα τέκνα. τέων πρὸς δώμαϑ᾽ ἵκωμαι 
ἀνέρος ἠδὲ γυναικός. ἵνα σφίσιν ἐργάζωμαι 
πρόφρων οἷα γυναικὸς ἀφήλικος ἔργα τέτυκται: 
καί xev παῖδα νεογνὸν ἐν ἀγχοίνῃσιν ἔχουσα 
καλὰ τιϑηνοίμην χαὶ δώματα τηρήσαιμι 
καί χε λέχος στορέσαιµι μυχῷ ϑαλάμων εὐπήκτων 
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e non la riconobbero: è difficile, per i mortali, ravvisare gli dèi. 
Fermandosi davanti a lei, le rivolsero parole alate: 

«O vecchia, da dove vieni, e chi sei fra i mortali carichi d'anni? 
Perché ti sei diretta fuori dalla città, e non ti avvicini alle case? 
Là, nelle sale piene d'ombra, vi sono donne 
la cui età è proprio uguale alla tua, e altre più giovani, 
che ti accoglierebbero con atti e parole cordiali». 

Così dissero; e la veneranda fra le dee rispose con queste parole: 
«Care figlie, chiunque voi siate tra le donne, 
io vi saluto, e a voi risponderò; certo, è giusto 
che alle vostre domande io risponda la verità. 

Dono è il'mio nome: cosi infatti mi chiamò la madre veneranda; 

e ora da Creta, sull'ampia superficie del mare, 

sono venuta senza volerlo: con la violenza e la costrizione, contro 

i pirati mi portarono via. Essi poi [il mio desiderio, 

con la nave veloce approdarono a Torico, dove le donne 

scesero a terra tutte insieme, ed essi 

preparavano il pasto presso gli ormeggi della nave. 

Ma il mio cuore non desiderava il cibo dolce come il miele: 

e nascostamente avviandomi attraverso il cupo entroterra 

fuggivo i miei tracotanti padroni, perché essi 

non traessero guadagno da me, vendendomi senza avermi 
[comprata. 

In tal modo, vagando, sono giunta fin qui, e non so affatto 

quale paese sia questo, e chi vi abiti. 

Suvvia, tutti gli dèi che abitano le dimore dell’Olimpo 

vi concedano legittimi sposi, e di generare figli 

come li sperano i genitori, così voi abbiate pietà di me, fanciulle, 

e siatemi amiche. Care figlie, in quale casa potrei andare, 

di quale uomo o quale donna, sì che io compia per loro, 

volenterosa, i lavori che si addicono a una donna attempata? 

Tenendo fra le braccia un bambino appena nato 

io potrei allevarlo premurosamente, e avrei cura della casa, 

e preparerei, nell’intimo delle camere ben costruite, 
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δεσπόσυνον καί x' ἔργα διδασκήσαιµι γυναῖκας». 

qii ῥα θεά’ τὴν δ᾽ αὐτίχ᾽ ἀμείβετο παρθένος ἀδμῆς 
Καλλιδίκη Κελεοῖο ϑυγατρῶν εἶδος ἀρίστη: 

«μαῖα ϑεῶν μὲν δῶρα καὶ ἀχνύμενοί περ ἀνάνκὴ 
τέτλαμεν ἄνθρωποι: δὴ γάρ πολὺ φέρτεροί εἶσιν. 
ταῦτα δέ τοι σαφέως ὑποθήσομαι ἠδ᾽ ὀνομήνω 
ἀνέρας οἷσιν ἔπεστι μέγα κράτος ἐνϑάδε τιμῆς. 
δήμου τε προὔχουσιν, ἰδὲ κρήδεμνα πόληος 
εἰρύαται βουλῇσι καὶ ἰϑείῃσι δίκῃσιν. 
ἡμὲν Τριπτολέμου πυκιμήδεος ἠδὲ Διόχλου 
ἠδὲ Πολυξείνου καὶ ἀμύμονος Εὐμόλποιο 
καὶ Δολίχου καὶ πατρὸς ἀγήνορος ἡμετέροιο 
τῶν πάντων ἄλοχοι κατὰ δώματα πορσαίνουσι: 
τάων οὐκ ἄν τίς σὲ XUTÙ πρώτιστον ὀπωπὴν 
εἶδος ἀτιμήσασα δόμων ἀπονοσφίσσειεν. 
ἀλλά σε δέξονται’ δὴ γὰρ ϑεοείκελός ἐσσι. 
εἰ δ᾽ ἐϑέλεϊς. ἐπίμεινον. ἵνα πρὸς δώματα πατρὸς 
ἔλϑωμεν καὶ μητρὶ βαϑυζώνῳ Μετανείρῃ 
εἴπωμεν τάδε πάντα διαμπερές. αἴ κε o^ avan) 
ἡμέτερόνδ᾽ ἰέναι μηδ᾽ ἄλλων δώματ᾽ ἐρευνᾶν. 
τηλύγετος dé ot υἱὸς ἐνὶ μεγάρῳ εὐπήκτῳ 
ὀψίγονος τρέφεται. πολυεύχετος ἀσπάσιός τε. 
εἰ τόν y` ἐκϑρέψαιο καὶ ἥβης μέτρον ἴχοιτο 
ῥεῖά xé tic σε ἰδοῦσα γυναικῶν ϑηλυτεράων 
ζηλώσαι: τόσα χέν τοι ἀπὸ ϑρεπτήρια δοίη». 

ὣς ἔφ αὐ ἢ δ᾽ ἐπένευσε καρήατι. ταὶ δὲ φαεινά 
πλησάμεναι ὕδατος φέρον ἄγγεα κυδιάουσαι. 
ῥίμφα δὲ πατρὸς ἵκοντο μέγαν δόμον. ὦκα δὲ μητρὶ 
ἔννεπον ὡς εἶδόν τε καὶ ἔκλυον. ἡ δὲ μάλ᾽ ὦκα 
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il letto dei signori, e addestrerei al lavoro le donne». 
Cosi parlava la dea, e prontamente le rispose la vergine 


Callidice, la pià bella tra le figlie di Celeo: [fanciulla, 
«Nonna, sebbene a malincuore, ineluttabilmente noi esseri 
[umani 


dobbiamo sopportare quel che ci danno gli dèi: poiché essi, 
(davvero. sono molto più forti. 

Ma questo io con chiarezza ti spiegherò, e ti dirò i nomi: 

gli uomini che qui hanno grande autorità e potere, 

e guidano il popolo, e le mura della città 

difendono, coi consigli e le giuste sentenze. 

Di Trittolemo dall'accorta mente, e di Dioclo. 

di Polisseno e dell'incensurabile Eumolpo. 

di Dolico e del nostro valoroso padre, 

di tutti costoro, le mogli curano le case: 

e appena ti vedranno nessuna di loro 

dispregiando il tuo aspetto ti allontanerà dalla sua casa: 

anzi ti accoglieranno: poiché tu sei simile a una dea. 

Ma, se vuoi, attendi che alla casa del padre 

noi ci rechiamo, e alla madre, Metanira dalla vita sottile, 

raccontiamo tutta la tua storia dal principio alla fine; speriamo 


; κ ΠΡ [ch'ella t'inviti 
a venire da noi, e a non cercare la casa di altri. 


Ella ha un figlio prediletto, che nella sua dimora ben costruita 
viene allevato: è nato tardi, lungamente desiderato e accolto 
[con gioia. 
Se tu volessi allevarlo, ed egli giungesse alla piena giovinezza, 
tale compenso ti darebbe per la tua opera. 
che, incontrandoti, qualunque donna facilmente r'invidierebbe». 
Cosi diceva, e la dea accennó col capo: e le fanciulle, 
riempite d'acqua le fulgide brocche, le riportavano, esultanti. 
Rapidamente giunsero all'ampia casa del padre, e senza indugio 
[alla madre 
narrarono quel che avevano visto e udito; ed ella subito 
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ἐλϑούσας ἐχκέλευε καλεῖν ἐπ᾽ ἀπείρονι μισϑῷ. 

αἱ δ᾽ ὥς v ἢ ἔλαφοι ἢ πόρτιες ἤαρος ὥρῃ 

ἄλλοντ᾽ ἂν λειμῶνα κορεσσάµεναι φρένα φορβῇ. 
ὣς αἱ ἐπισχόμεναι ἑανῶν πτύχας ἱμεροέντων 
ἤϊξαν κοίλην κατ᾽ ἀμαξιτόν, ἀμφὶ δὲ χαῖται 

ὤμοις ἀϊσσοντο χροκηΐῳ ἄνϑει ὁμοῖαι. 

τέτμον δ᾽ ἐγγὺς ὁδοῦ κυδρῆν ϑεὰν ἔνϑα πάρος περ 
κάλλιπον: αὐτὰρ ἔπειτα φίλα πρὸς δώματα πατρὸς 
ἡγεῦνϑ᾽. fi δ᾽ ἄρ᾽ ὄπισϑε φίλον τετιημένη ἦτορ 
στεῖχε κατὰ κρῆδεν χεκαλυμμένη. ἀμφὶ δὲ πέπλος 
κυάνεος ῥαδινοῖσι ϑεᾶς ἐλελίζετο ποσσίν. 

αἶψα δὲ δώμαϑ᾽ ἵκοντο διοτρεφέος Κελεοῖο. 

βὰν δὲ δι' αἰϑούσης ἔνϑα σφίσι πότνια μήτηρ 

ἧστο παρὰ σταϑμὸν τέγεος πύκα ποιητοῖο 

παῖδ᾽ ἐπὶ κόλπῳ ἔχουσα νέον ϑάλος: αἱ δὲ παρ᾽ αὐτὴν 
ἔδραμον. ἡ δ᾽ ἄρ᾽ ἐπ᾿ οὐδὸν ἔβη ποσὶ καί ῥα μελάϑρου 
χῦρε κάρη. πλῆσεν δὲ θύρας σέλαος ϑείοιο. 

tijv δ᾽ αἰδώς τε σέβας τε ἰδὲ χλωρὸν δέος εἶλεν: 
εἶξε δέ οἱ κλισμοῖο καὶ ἑδριάασθαι ἄνωγεν. 

ἀλλ᾽ οὐ Δημήτηρ ὡρηφόρος ἀγλαόδωρος 

ἤϑελεν ξδριάασϑαι ἐπὶ χλισμοῖο φαεινοῦ. 

ἀλλ᾽ ἀκέουσα ἔμιμνε κατ᾿ ὄμματα καλὰ βαλοῦσα. 
πρίν γ᾽ ὅτε δή οἱ ἔϑηκεν Ἰάμβη κέδν᾽ εἰδυῖα 
πηκτὸν ἕδος. καϑύπερϑε δ᾽ ἐπ᾿ ἀργύφεον βάλε κῶας. 
ἔνϑα καϑεζομένη προκατέσχετο χερσὶ καλύπτρην: 
δηρὸν δ᾽ ἄφϑογγος τετιημένη ἧστ᾽ ἐπὶ δίφρου. 
Οὐδέ τιν᾽ οὔτ᾽ ἔπεϊ προσπτύσσετο οὔτε τι ἔργῳ. 
ἀλλ᾽ ἀγέλαστος ἄπαστος ἐδητύος ἠδὲ ποτῆτος 

ἧστο πόϑῳ μινύϑουσα βαϑυζώνοιο ϑυγατρός. 

πρίν γ᾽ ὅτε δὴ χλεύῃς μιν Ἰάμβη κἐδν' εἰδυῖα 
πολλὰ παρὰ oxoxtovo' ἐτρέψατο πότνιαν ἁγνὴν 
μειδῆσαι γελάσαι τε καὶ ἵλαον σχεῖν upov 
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le incitò ad andare, e a invitare la donna, promettendo una 
[immensa mercede. 

Come cerbiatte ο giovenche, nel tempo della primavera, 

sazie di cibo balzano attraverso il prato, 

così esse, sollevando i lembi delle belle vesti, 

correvano lungo la strada avvallata, e le chiome 

giù per le spalle ondeggiavano, simili al fiore del croco. 

Ritrovarono l'augusta dea al margine della strada, là dove poco 

l'avevano lasciata; quindi alla loro casa paterna [prima 

la guidavano: ed ella, piena di tristezza nel cuore, 

le seguiva chiusa nel velo che le scendeva dal capo; e il peplo 

scuro si avvolgeva intorno alle agili caviglie della dea. 

Ben presto giunsero alla casa di Celeo, caro a Zeus, 

e vennero, attraverso il portico, là dove, attendendole, la madre 

[veneranda 

sedeva presso un pilastro del tetto saldamente costruito, 

stringendo al petto l’infante, fresco germoglio; le fanciulle a lei 

corsero, e la dea varcò la soglia: col capo 

toccò la volta, e riempì il vestibolo di luce sovrumana. 

Rispetto e venerazione presero la donna, e insieme pallido timore: 

si alzò dal trono in onore della dea, e la esortò a sedersi. 

Ma Demetra apportatrice di messi, dai magnifici doni, 

non volle sedersi sul trono risplendente, 

e ristette in silenzio, abbassando i begli occhi, 

finché l'operosa Iambe ebbe disposto per lei 

un solido sgabello, gettandovi sopra una candida pelle. 

Là ella sedeva, e con le mani si tendeva il velo sul volto; 

e per lungo tempo, tacita e piena di tristezza, stava immobile 

né ad alcuno rivolgeva parola o gesto, [sul seggio, 

ma senza sorridere, e senza gustare cibi o bevande, 

sedeva, struggendosi per il rimpianto della figlia dalla vita sottile: 

finché coi suoi motteggi l'operosa Iambe, 

scherzando continuamente, indusse la dea veneranda 

a sorridere, a ridere, e a rasserenare il suo cuore: 
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fj δή οἱ καὶ ἔπειτα μεϑύστερον εὔαδεν ὀργαῖς. 

τῇ δὲ δέπας Μετάνειρα δίδου μελιηδέος οἴνου 
πλήσασ᾽, ἢ δ᾽ ἀνένευσ᾽ οὐ γὰρ ϑεμιτόν οἱ ἔφασκε 
πίνειν οἶνον ἐρυϑρόν, ἄνωγε δ᾽ ἄρ᾽ ἄλφι καὶ ὕδωρ 
δοῦναι μίξασαν πιέμεν γλήχωνι τερείνῃ. 

ἡ δὲ κυκεῶ τεύξασα ded πόρεν ὡς ἐκέλευε: 
δεξαμένη δ᾽ ὁσίης ἕνεκεν πολυπότνια Δηὼ 


τῇσι δὲ μύϑων ἦρχεν ἐύζωνος Μετάνειρα᾽ 

«χαῖρε γύναι, ἐπεὶ οὔ σε κακῶν ἀπ᾽ ἔολπα τοκήων 
ἔμμεναι ἀλλ’ ἀγαθῶν' ἐπί τοι πρέπει ὄμμασιν αἰδὼς 
καὶ χάρις, ὡς εἴ πέρ τε ϑεμιστοπόλων βασιλήων. 
ἀλλὰ ϑεῶν μὲν δῶρα καὶ ἀχνύμενοί περ ἀνάγκῃ 
τέτλαμεν ἄνϑρωποι: ἐπὶ γὰρ ζυγὸς αὐχένι κεῖται. 
νῦν δ᾽ ἐπεὶ ἵκεο δεῦρο, παρέσσεται ὅσσα τ᾽ ἐμοί περ. 
παῖδα δέ μοι τρέφε τόνδε, τὸν ὀψίγονον καὶ ἄελπτον 
ὤπασαν ἀϑάνατοι, πολυάρητος δέ μοί ἔστιν. 
εἰ τόν γ᾽ ἐκθρέψαιο καὶ ἥβης μέτρον ἵκοιτο 
ἦ ῥά κέ τίς σε ἰδοῦσα γυναικῶν ϑηλυτεράων 
ζηλώσαι: τόσα x£v τοι ἀπὸ ϑρεπτήρια δοίη». 

τὴν δ᾽ αὖτε προσέειπεν ἐὐστέφανος Δημήτηρ: 
«καὶ σύ, γύναι, μάλα χαῖρε, ϑεοὶ δέ τοι ἐσϑλὰ πόροιεν. 
παῖδα δέ τοι πρόφρων ὑποδέξομαι ὥς µε κελεύεις: 
ϑρέψω, κοῦ μιν, ἔολπα, κακοφραδίῃσι τιϑήνης 
οὔτ᾽ ἄρ᾽ ἐπηλυσίη δηλήσεται οὔϑ’ ὑποταμνόν' 
οἶδα γὰρ ἀντίτομον μέγα φέρτερον ὑλοτόμοιο, 
οἶδα δ᾽ ἐπηλυσίης πολυπήμονος ἐσθλὸν ἐρυσμόν». 

ὣς ἄρα φωνήσασα ϑυώδεϊ δέξατο κόλπῳ 
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Iambe, che anche in seguito fu cara all'animo della dea. 

Allora Metanira, riempita una coppa di vino dolce come il miele, 

a lei la porgeva; ma la dea la respinse: disse che, in verità, le era 

[vietato 

bere il rosso vino, e comandò che le offrisse come bevanda 

acqua, con farina d'orzo, mescolandovi la menta delicata. 

La donna preparò il ciceone, e lo porse alla dea come ella aveva 
[ordinato: 

Demetra, la molto venerata, lo accettò in funzione del rito [...] 


E fra loro cominció a parlare Metanira dalla bella cintura: 
«Salute a te, o donna, poiché io credo che tu sia nata da 
[genitori 
non volgari, anzi illustri: illuminano il tuo sguardo dignità 
e maestà, come quello dei re che rendono giustizia. 
Ma, sebbene a malincuore, ineluttabilmente noi esseri umani 
dobbiamo sopportare quel che ci danno gli dèi: infatti, il giogo 
[ci grava sul collo. 
Ora tuttavia, poiché sei giunta qui, disporrai di tutto ciò ch'io 
[possiedo: 
e tu alleva questo mio figlio che, nato tardi, contro ogni speranza 
mi hanno concesso gl'immortali: per lui io ho molto pregato. 
Se tu volessi allevarlo, ed egli giungesse alla piena giovinezza, 
tale compenso ti darebbe per la tua opera 
che, incontrandoti, qualunque donna certamente t'invidierebbe». 
Α lei rispose a sua volta Demetra dalla bella corona: 
«Anche a te salute, di tutto cuore, o donna; e gli déi ti concedano 
felicità. 
Di tuo figlio volentieri mi prenderò cura, come tu mi chiedi; 
lo alleveró, e in verità non credo che, per negligenza della nutrice, « 
mai lo abbatteranno il maleficio, o le erbe velenose: 
conosco un rimedio molto piü forte delle erbe nocive; 
conosco, per il maleficio funesto, un valido scongiuro». 
Cosi disse, e strinse il fanciullo al seno odoroso d'incenso, « 
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χερσίν τ᾽ ἀθανάτῃσι: γεγήϑει δὲ φρένα μήτηρ. 
ὣς ἡ μὲν Κελεοῖο δαΐφρονος ἀγλαὸν viov 
Δημοφόωνθ.. ὃν ἔτικτεν ἐύζωνος Μετάνειρα. 
ἔτρεφεν ἐν μεγάροις: ὁ δ᾽ ἀέξετο δαίμονι ἶσος 
οὔτ᾽ οὖν σῖτον ἔδων, οὐ ϑησάμενος: Δημήτηρ 
χρίεσκ ἀμβροσίῃ ὡς εἰ ϑεοῦ ἐχγεγαῶτα. 
ἡδὺ καταπνείουσα xai ἐν κόλποισιν ἔχουσα: 
νύκτας δὲ κρύπτεσχε πυρὸς μένει ἠῦτε δαλὸν 
λάϑρα φίλων γονέων: τοῖς δὲ μένα Bai ἐτέτυκτο 
ὡς προϑαλὴς τελέϑεσκε. ϑεοῖσι δὲ ἄντα ἐῴκει. 
καὶ χέν μιν ποίησεν ἀγήρων v ἀϑάνατόν τε 
εἰ μὴ ἄρ᾽ ἀφραδίῆῇσιν ἐύζωνος Μετάνειρα 
νύχτ᾽ ἐπιτηρήσασα ϑυώδεος ἐχ ϑαλάμοιο 
σχέψατο’ κώχυσεν δὲ καὶ ἄμφω πλήξατο μηρὼ 
δείσασ᾽ ᾧ περὶ παιδὶ καὶ ἀάσϑη μέγα ϑυμῷ. 
καί δ᾽ ὁλοφυρομένη ἔπεα πτερόεντα προσηύδα: 
«τέχνον Δημοφόων. ξείνη σε πυρὶ ἔνι πολλῷ 
κρύπτει. ἐμοὶ δὲ γόον xai κήδεα λυγρὰ τίθησιν». 
OG qat ὀδυρομένη: τῆς δ᾽ die δία ϑεάων. 
τῇ δὲ χολωσαμένη χαλλιστέᾳανος Δημήτηρ 
παῖδα φίλον. τὸν ἄελπτον ἐνὶ μεγάροισιν ἔτικτε. 
χείρεσσ᾽ ἀϑανάτῃσιν ἀπὸ ἕο ϑῆκε πέδονδε 
ἐξανελοῦσα πυρὸς ϑυμῷ κοτέσασα μάλ᾽ αἰνῶς. 
ναί ῥ᾽ ἄμυδις προσέειπεν ἐύζωνον Μετάνειραν: 
«νήϊδες ἄνϑρωποι καὶ ἀφράδμονες οὔτ᾽ ἀγαϑοῖο 
αἶσαν ἐπερχοιιένου προγνώμεναι οὔτε xaxoio: 
καὶ σὺ γὰρ ἀφραδίῃσι τεῇς νήκεστον ἀάσϑης. 
ἴστω γὰρ ϑεῶν ὅρχος ἀμείλιχτον Στυγὸς ὕδωρ 
ἀϑάνατόν χέν τοι καὶ ἀγήραον ἥματα πάντα 
παῖδα φίλον ποίησα καὶ ἄφϑιτον ὤπασα τιμήν: 
νῦν δ᾽ οὐ: ἔσϑ᾽ ὥς «ev ϑάνατον καὶ κῆρας ἀλύξαι. 
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tra le braccia immortali; si rallegrava nel cuore la madre. 
Cosi ella lo splendido figlio del saggio Celeo, 
Demofonte, che Metanira dalla bella cintura aveva generato, 
allevava nel palazzo; ed egli cresceva simile a un essere divino, 
senza prendere cibo, senza poppare. Demetra 
lo ungeva d'ambrosia come il figlio di un dio, « 
dolcemente soffiando su di lui e stringendolo al seno. 
Di notte, lo celava nella vampa del fuoco, come un tizzone, 
nascondendosi ai genitori: per essi era grande meraviglia 
come egli cresceva precoce, e somigliava nell'aspetto agli déi. 
E lo avrebbe reso immune da vecchiezza, e immortale, 
se nella sua stoltezza Metanira dalla bella cintura, 
spiando durante la notte dalla sua stanza odorosa, 
non li avesse scoperti. Gettó un grido e si batté le cosce 
temendo per suo figlio, e si turbó profondamente nel cuore: 
e lamentandosi pronunció queste parole alate: 
«Figlio mio, Demofonte, la straniera in una grande fiamma 
ti fa scomparire, e a me lascia pianto e affanno doloroso». 
Cosi disse, in preda all'angoscia; e l'udi la divina fra le dee. 
Adirata contro di lei, Demetra dalla bella corona, 
il figlio che Metanira, oltre ogni speranza, nella sua casa aveva 
[generato, 
con le mani immortali trasse via dal fuoco, e lontano da sé 
lo depose a terra, piena di furore terribile nell'animo; 
e intanto diceva a Metanira dalla bella cintura: 
«O stolti esseri umani, incapaci di prevedere 
il destino della gioia o del dolore che incombe! 
In verità, per la tua incoscienza anche tu hai gravemente errato. 
Infatti -- e mi sia testimone l'inesorabile acqua dello Stige, su cui < 
[giurano gli déi -- 
immortale, certo, e immune da vecchiezza per sempre 
io avrei reso tuo figlio, e gli avrei concesso un privilegio « 


"MS , . ; [imperituro: 
ma ora non potrà piü sfuggire al destino di morte. 
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τιμῇ δ᾽ ἄφϑιτος αἰὲν ἐπέσσεται οὕνεκα γούνων 
ἡμετέρων ἐπέβη καὶ ἐν ἀγκοίνῃσιν ἴαυσεν. 
ὥρῃσυν δ᾽ ἄρα τῷ γε περιπλομένων ἐνιαυτῶν 
παῖδες Ἐλευσινίων πόλεμον καὶ φύλοπιν αἰνὴν 
αἰὲν ἐν ἀλλήλοισι συνάξουσ᾽ ἤματα πάντα. 

εἰμὶ δὲ Δημήτηρ τιμάοχος, ἥ τε μέγιστον 
ἀϑανάτοις ϑνητοῖσί τ᾽ ὄνεαρ xal χάρμα τέτυκται. 
ἀλλ᾽ ἄγε por νηόν τε μέγαν καὶ βωμὸν ὑπ᾽ αὐτῷ 
τευχόντων πᾶς δῆμος ὑπαὶ πόλιν αἰπύ τε τεῖχος 
Καλλιχόρου καϑύπερϑεν ἐπὶ προὔχοντι κολωνῷ' 
ὄργια δ᾽ αὐτὴ ἐγὼν ὑποϑήσομαι ὡς ἂν ἔπειτα 
εὐαγέως ἔρδοντες ἐμὸν νόον ἱλάσκοισϑε». 

Qc εἰποῦσα ded μέγεϑος καὶ εἶδος ἄμειψε 
γῆρας ἀπωσαμένη, περί τ᾽ ἀμφί τε κάλλος ἄητο: 
ὀδμὴ δ᾽ ἱμερόεσσα ϑυηέντων ἀπὸ πέπλων 
σχίδνατο, τῆλε δὲ φέγγος ἀπὸ χροὸς ἀϑανάτοιο 
λάμπε ϑεᾶς, ξανϑαὶ δὲ κόμαι κατενήνοϑεν ὤμους, 
αὐγῆς δ᾽ ἐπλήσϑη πυκινὸς δόμος ἀστεροπῆς ὥς. 
βῆ δὲ διὲκ μεγάρων, τῆς δ᾽ αὐτίκα γούνατ᾽ ἔλυντο, 
δηρὸν δ᾽ ἄφϑογγος γένετο χρόνον, οὐδέ τι παιδὸς 
μνήσατο τηλυγέτοιο ἀπὸ δαπέδου ἀνελέσϑαι. 
τοῦ δὲ κασίγνηται φωνὴν ἐσάκουσαν ἐλεινήν, 
κὰδ δ᾽ ἄρ᾽ ἀπ᾽ εὐστρώτων λεχέων ϑόρον: ἡ μὲν ἔπειτα 
παῖδ᾽ ἀνὰ χερσὶν ἑλοῦσα ἑῷ ἐγκάτϑετο κόλπῳ, 

n δ᾽ ἄρα πῦρ ἀνέκαι’, f] δ᾽ ἔσσυτο πόσσ᾽ ἁπαλοῖσι 
μητέρ᾽ ἀναστήσουσα ϑυώδεος ἐκ ϑαλάμοιο. 
ἀγρόμεναι δέ μιν ἀμφὶς ἐλούεον ἀσπαίροντα 
ἀμφαγαπαζόμεναι: τοῦ δ᾽ où µειλίσσετο ϑυμός: 
χειρότεραι γὰρ δή μιν ἔχον τροφοὶ ἠδὲ τιθῆναι. 
αἱ μὲν παννύχιαι κυδρήν ϑεὸν ἱλάσκοντο 
δείματι παλλόμεναι: ἅμα δ᾽ ἠοῖ φαινομένηφι 
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Egli avrà tuttavia un privilegio imperituro, per sempre, poiché 
sulle mie ginocchia, e ha dormito fra le mie braccia: [è salito 
in suo onore, ogni volta che l'anno avrà compiuto il suo ciclo 
[attraverso le stagioni, 
i figli degli Eleusinii per sempre eseguiranno 
un combattimento fra loro, una mischia violenta. 
Io sono l’augusta Demetra, colei che più di ogni altro 
agl'immortali e ai mortali offre gioia e conforto. 
Orbene: per me un grande tempio, e in esso un’ara, 
tutto il popolo innalzi ai piedi della rocca e del suo muro sublime, 
più in alto di Callicoro, sopra un contraftorte del colle; 
io stessa v'insegnerò il rito, affinché in futuro 
celebrandolo secondo l'ordine divino possiate placare il mio 
Così dicendo la dea mutò la statura e l'aspetto [animo». 
respingendo da sé la vecchiaia; la bellezza intorno a lei raggiava, 
un dolce aroma dal suo peplo odoroso 
si effondeva, e per largo tratto una luce dalle membra immortali 
della dea rifulgeva; le bionde chiome le ricoprivano gli omeri, 
e la solida casa si riempì di splendore, come per un lampo. 
Ella usci, attraversando la sala; e alla donna subito si sciolsero 
[le ginocchia: 
per lungo tempo restó senza voce, e nemmeno si ricordava 
del figlio prediletto, di raccoglierlo dal pavimento. 
Ma le sorelle udirono il pianto implorante del bambino 
e balzarono giü dai soffici letti; quindi una di loro 
prendendolo tra le braccia se lo strinse al petto, 
un'altra ravvivó il fuoco, un'altra corse con piede leggero 
per accompagnare la madre via dalla sala odorosa. 
Lavarono il bambino che si dimenava, standogli intorno 
e circondandolo di ogni cura; ma il suo animo non si addolciva, 
poiché meno brave, davvero, erano le nutrici che ora si 
[occupavano di lui! 
Vegliando tutta la notte, cercavano di placare la dea gloriosa, 
tremanti di terrore; e all'apparire dell'aurora 
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εὐρυβίῃ Κελεῷ νημερτέα μυϑήσαντο, 

ὡς ἐπέτελλε ϑεὰ καλλιστέφανος Δημήτηρ. 

αὐτὰρ ὃ y` εἰς ἀγορῆν καλέσας πολυπείρονα λαὸν 

ἤνωγ᾽ ἠὐκόμῳ Δημήτερι πίονα νηὸν 

ποιῆσαι καὶ βωμὸν ἐπὶ προὔχοντι χολωνῷ. 

οἱ δὲ μάλ᾽ aly’ ἐπίϑοντο καὶ ἔκλυον αὐδήσαντος. 

τεῦχον δ᾽ ὡς ἐπέτελλ" ó d' ἀέξετο δαίμονος αἴσῃ. 

αὐτὰρ ἐπεὶ τέλεσαν καὶ ἐρώησαν καμάτοιο 

βάν ῥ᾽ ἵμεν οἴκαδ᾽ ἕκαστος: ἀτὰρ ξανϑὴ Δημήτηρ 

ἔνϑα χαϑεζομένη μακάρων ἀπονόσφιν ἁπάντων 

μίμνε. πόϑῳ μινύϑουσα βαϑυζώνοιο ϑυγατρός. 

αἰνότατον δ᾽ ἐνιαυτὸν ἐπὶ χϑόνα πουλυβότειραν 

ποίησ' ἀνϑρώποις καὶ κύντατον. οὐδέ τι γαῖα 

σπέρμ᾽ ἀνίει: κρύπτεν γὰρ ἐὐστέφανος Δημήτηρ. 

πολλὰ δὲ χαμπύλ᾽ ἄροτρα μάτην βόες εἶλχον ἀρούραις. 

πολλὸν δὲ «Qi λευκὸν ἐτώσιον ἔμπεσε γαίῃ. 

καί νύ κε πάμπαν ὄλεσσε γένος μερόπων ἀνθρώπων 

λιμοῦ ὑπ᾽ ἀργαλέης. γεράων t ἐριχυδέα τιμὴν 

καὶ ϑυσιῶν ἤμερσεν Ὀλύμπια δώματ᾽ ἔχοντας. 

εἰ μὴ Ζεὺς ἐνόησεν ἑῷ v ἐφράσσατο ϑυμῷ. 

Ἶριν δὲ πρῶτον χρυσόπτερον ὦρσε καλέσσαι 

Δήμητρ᾽ ἠύκομον πολυήρατον εἶδος ἔχουσαν. 

ὣς ἔφαϑ᾽' fj δὲ Ζηνὶ κελαινεφέϊ Κρονίωνι 

πείϑετο καὶ μεσσηγὺ διέδραμεν ὦκα πόδεσσιν. 

ἵκετο δὲ πτολίεϑρον Ἐλευσῖνος ϑυοέσσης. 

εὗρεν δ᾽ ἐν νηῷ Δημήτερα κυανόπεπλον. 

καί μιν φωνήσασ᾽ ἔπεα πτερόεντα προσηύδα: 
«Δήμητερ καλέει σε πατὴρ Ζεὺς ἄφϑιτα εἰδὼς 

ἐλϑέμεναι μετὰ φῦλα ϑεῶν αἰειγενετάων. 
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al possente Celeo esattamente narrarono 
ciò che aveva prescritto Demetra, la dea dalla bella corona. 
Egli allora convocò in assemblea il popolo innumerevole, 
e ordinò di costruire, per Demetra dalle belle chiome, 
un pingue tempio e un'ara, sopra un contrafforte del colle. 
Essi subito obbedivano, e davano ascolto alle sue parole: 
costruivano il tempio come aveva ordinato, e questo sorgeva alto, 
[per volontà della dea. 
Quando poi ebbero terminato, e posto fine alla fatica, 
si avviavano per andare ognuno alla sua casa; e la bionda Demetra < 
sedendo nel tempio, rimaneva in disparte da tutti gli dèi, 
struggendosi nel rimpianto della figlia dalla vita sottile. 
E sulla terra feconda ella rese quell’anno infausto 
per gli uomini, tremendo; né più il suolo 
lasciava germogliare i semi, poiché li teneva nascosti Demetra 
[dalla bella corona. 
Molti ricurvi aratri i buoi trascinavano invano sui campi, 
candido orzo cadde a vuoto nei solchi. 
E certo ella avrebbe distrutto interamente la stirpe degli uomini 
[mortali 
con la fame inesorabile, e lo splendido privilegio delle offerte 
e dei sacrifici avrebbe sottratto a coloro che abitano le dimore 
[dell'Olimpo, 
se Zeus non se ne fosse preso cura, e non avesse meditato nel suo 


Dapprima, egli incitó Iride dalle ali d'oro a chiamare animo; 


Demetra dalle belle chiome, che ha molto amabile aspetto. 
Cosi disse, ed ella a Zeus dalle nere nubi, figlio di Crono, 
obbediva; e corse con passi veloci attraverso lo spazio. 
Venne alla rocca della odorosa Eleusi, 
e trovó nel tempio Demetra dallo scuro peplo; 
e a lei rivolgendosi, pronunciò parole alate: 
«Demetra, il padre Zeus, che nutre immutabili disegni, t'invita 
a tornare con la stirpe degli dèi che vivono in eterno: 
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ἀλλ. ἴϑι. μηδ᾽ ἀτέλεστον ἐμὸν ἔπος ἐκ Διὸς ἔστω». 
Öç φάτο λισσομένη: τῆς δ᾽ οὐκ ἐπεπείϑετο ϑυμός. 
αὖτις ἔπειτα (πατὴρ) μάκαρας ϑεοὺς αἰὲν ἐόντας 
πάντας ἐπιπροΐαλλεν: ἀμοιβηδὶς δὲ χιόντες 
πίκλησκον καὶ πολλὰ δίδον περικαλλέα δῶρα. 
τιμάς ϑ᾽ ἅς κε βόλοιτο μετ᾽ ἀϑανάτοισιν ἑλέσϑαι: 
ἀλλ᾽ οὔ τις πεῖσαι δύνατο φρένας οὐδὲ νόημα 
ϑυμῷ χωομένης. στερεῶς δ᾽ ἠναίνετο μύϑους. 
οὐ μὲν γάρ ποτ᾽ ἔφασκε ϑυώδεος Οὐλύμποιο 
πρίν γ᾽ ἐπιβήσεσϑαι. οὐ πρὶν γῆς καρπὸν ἀνήσειν. 
πρὶν ἴδοι ὀφδαλμοῖσιν ἑὴν εὐώπιδα κούρην. 
αὐτὰρ ἐπεὶ τό y` ἄκουσε βαρύχτυπος εὐρύοπα Ζεὺς 
εἰς Ἔρεβος πέμψε χρυσόρραπιν ᾿Αργειᾳὀντην. 
ὄφρ᾽ ᾿Αἴδην μαλακοῖσι παραιφάµενος ἐπέεσσιν 
ἁγνὴν Περσεφόνειαν ἀπὸ ζόφου ἠερόεντος 
ἐς φάος ἐξαγάγοι μετὰ δαίμονας. ὄφρα ἑ μήτηρ 
ὀφϑαλμοῖσιν ἰδοῦσα μεταλλήξειε χόλοιο. 
Ἑρμῆς ὃ οὐκ ἀπίϑησεν. ἄφαρ ò` ὑπὸ κεύϑεα γαίης 
ἐσσυμένως κατόρουσε λιπὼν ἕδος Οὐλύμποιο. 
τέτμιε δὲ τόν γε ἄνακτα δόμων ἔντοσϑεν ἐόντιι 
ἥμενον ἐν λεχέεσσι σὺν αἰδοίῃ παραχοίτι 
πόλλ᾽ ἀεκαζομένῃ μητρὸς nótar ἡ δ᾽ ἐπ᾿ ἀτλήτοις 
ἔργοις ϑεῶν μακάρων (δεινὴν) μητίσετο βουλήν. 
ἀγχοῦ δ᾽ ἱστάμενος προσέφη κρατὺς ᾿Αργειφόντης: 
«“Αιδη κυανοχαῖτα χαταφϑιμένοισιν ἀνάσσων 
Ζεύς µε πατὴρ ἤνωγεν ἀγαυὴν Περσεφόνειαν 
ἐξαγαγεῖν Ἐρέβευσφι μετὰ σφέας. by ρα é μήτηρ 
ὀφϑαλμοῖσιν ἰδοῦσα χόλου καὶ μήνιος αἰνῆς 
ἀϑανάτοις παύσειεν: ἐπεὶ μέγα μήδεται ἔργον 
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suvvia, non resti inascoltato il mio messaggio, che viene da Zeus». 
Così parlava, supplicando; ma il cuore della dea non si lasciò 
[ persuadere. 
Allora il padre mandava gli dèi beati che vivono in eterno, 
tutti, uno dopo l'altro. A turno giungendo 
la invocavano, e le offrivano molti magnifici doni, 
e i privilegi che desiderasse ottenere fra gli immortali: 
ma nessuno riusciva a persuadere la mente e l'animo 
della dea adirata nel cuore: ella respingeva con durezza le loro 
(parole. 
Diceva infatti che non sarebbe piü ritornata all'Olimpo odoroso 
e non avrebbe consentito che crescessero i frutti della terra, 
prima di aver veduto coi suoi occhi la figlia dal bel volto. 
E quando ebbe udito queste cose, Zeus dal tuono profondo, 
[che vede lontano, 
invió all'Erebo l'uccisore di Argo, dal caduceo d'oro, 
affinché convincendo Ade con abili parole 
la veneranda Persefone fuori dalla tenebra densa 
conducesse alla luce del giorno, fra gli déi, e cosi la madre 
rivedendola coi suoi occhi, ponesse fine all'ira. 
Obbedi Ermes, e subito verso le profondità della terra 
si slanció rapidamente, lasciando le dimore dell'Olimpo. 
Trovó il dio che stava nella sua casa 
e sedeva sul trono con la nobile compagna 
piena d'inquietudine per la nostalgia della madre -- e la madre, 
[per l'agire 
intollerabile degli dèi immortali, meditava il suo tremendo disegno. 
E, fermandosi presso di loro, così parlò il possente uccisore di 
«O Ade dalle cupe chiome, che regni sui morti, [Argo: 
Zeus, il padre, mi ordina di condurre fuori dell’Erebo, 
fra gli dèi, l'augusta Persefone, affinché la madre 
rivedendola coi suoi occhi ponga fine al rancore e all'ira 
[inesorabile 
contro gl'immortali; poiché medita un grave progetto: 
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φϑῖσαι φῦλ᾽ ἀμενηνὰ χαμαιγενέων ἀνθρώπων 

σπέρμ᾽ ὑπὸ γῆς κρύπτουσα. καταφϑινύϑουσα δὲ τιμὰς 
ἀϑανάτων. ij δ᾽ αἰνὸν ἔχει χόλον. οὐδὲ ϑεοῖσι 
μίσγεται. ἀλλ᾽ ἀπάνευϑε ϑυώδεος ἔνδοϑι νηοῦ 

ἧσται. Ἐλευσῖνος κραναὸν πτολίεϑρον ἔχουσα». 

ὣς φάτο: μείδησεν δὲ ἄναξ ἐνέρων ᾿Αϊδωνεὺς 
ὀφρύσιν. οὐδ᾽ ἀπίϑησε Διὸς βασιλῆος ἐφετμῆς. 
ἐσσυμένως ò` ἐκέλευσε δαΐφρονι Περσεφονείῃ᾽ 

«ἔρχεο Περσεφόνη παρὰ μητέρα κυανόπεπλον 
ἤπιον ἐν στήϑεσσι μένος καὶ ϑυμὸν ἔχουσα. 
μηδέ τι δυσϑύμαινε λίην περιώσιον ἄλλων. 
οὔ τοι ἐν ἀϑανάτοισιν ἀεικὴς ἔσσομ᾽ ἀκοίτης 
αὐτοκασίγνητος πατρὸς Διός: ἔνϑα δ᾽ ἑοῦσα 
δεσπόσσεις πάντων ὁπόσα ζώει τε χαὶ ἕρπει. 
τιμὰς δὲ σχήσησϑα μετ᾽ ἀϑανάτοισι μεγίστας. 
τῶν δ᾽ ἀδιχησάντων τίσις ἔσσεται ἤματα πάντα 
Ol xev μὴ ϑυσίαισι τεὸν μένος ἱλάσχωνται 
εὐαγέως ἔρδοντες. ἐναίσιμα δῶρα τελοῦντες». 

Oc φάτο: γήϑησεν δὲ περίφρων Περσεφόνεια. 
καρπαλίμως ð` ἀνόρουσ᾽ ὑπὸ χάρµατος’ αὐτὰρ ὃ Y αὐτὸς 
ῥοιῆς χόχκον ἔδωκε φαγεῖν μελιηδέα λάδρῃ 
ἀμφὶ È νωμήσας. ἵνα μὴ μένοι ἤματα πάντα 
αὖϑι παρ᾽ αἰδοίῃ Δημήτερι κυανοπέπλῳ. 
ἵππους δὲ προπάροιϑεν ὑπὸ χρυσέοισιν ὄχεσφιν 
ἔντυεν ἀϑανάτους πολυσημάντωρ ᾽Αἰδωνεύς. 

ἣ δ᾽ ὀχέων ἐπέβη. παρὰ δὲ κρατὺς ᾽Αργειφόντης 
ἡνία καὶ μάστιγα λαβὼν μετὰ χερσὶ φίλῃσι 

σεῦε διὲκ μεγάρων: τὼ ὃ οὐχ ἄχοντε πετέσϑην. 
ῥίμφα δὲ μακρὰ κέλευϑα διήνυσαν. οὐδὲ ϑάλασσα 
οὐϑ᾽ ὕδωρ ποταμῶν οὔτ᾽ ἄγκεα ποιήεντα 
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sterminare la debole stirpe degli uomini nati sulla terra 
tenendo il seme celato sotto la zolla, e distruggendo le offerte 
che spettano agl'immortali. Tremendo è il suo rancore; e non si 
[unisce 
agli dèi, ma, in disparte, entro il tempio odoroso d’incenso 
siede, e abita l'aspra rocca di Eleusi». 
Così egli diceva; e il signore dei morti, Aidoneo, accennò un 
[sorriso 
con le sopracciglia: né si ribellò all’ordine di Zeus, il sovrano. 
E premurosamente esortò la saggia Persefone: 
«Torna, Persefone, presso tua madre dallo scuro peplo; 
ma serba nel petto l’animo e il cuore sereni, 
e non rattristarti troppo, oltre ogni misura. 
Non sarò per te uno sposo indegno al cospetto degl'immortali 
io che sono il fratello del padre Zeus; e quando sarai quaggiù, 
regnerai su tutti gli esseri che vivono e si muovono 
e avrai fra gl'immortali gli onori più grandi; 
per sempre vi sarà un castigo per coloro che ti offendono, 
quelli che non placheranno con offerte il tuo animo 
celebrando in conformità e in obbedienza all'ordine divino i sacri 
[riti e offrendoti i doni dovuti». 
Così egli diceva: si rallegrò la saggia Persefone, 
e subito balzò in piedi, piena di gioia; egli tuttavia 
le diede da mangiare il seme del melograno, dolce come il miele, « 
furtivamente guardandosi intorno, affinché ella non rimanesse 


" [per sempre 
lassù, con la veneranda Demetra dallo scuro peplo. Ρ Ρ 


E davanti al carro d'oro i cavalli immortali 

fece preparare il signore di molti uomini, Aidoneo. 

Ella sali sul carro, e al suo fianco il possente uccisore di Argo 
prendendo nelle mani la briglia e la sferza 

lo guidava fuori della reggia; volentieri i cavalli si alzavano a volo. 
Velocemente percorsero la lunga via: né il mare, 

né le acque dei fiumi, né le vallate erbose, 
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ἵππων ἀϑανάτων οὔτ᾽ ἄχριες ἔσχεϑον ὁρμήν, 

ἀλλ᾽ ὑπὲρ αὐτάων βαϑὺν ἠέρα τέμνον ἰόντες. 

στῆσε δ᾽ ἄγων ὅδι μίμνεν ἐὐστέφανος Δημήτηρ 

νηοῖο προπάροιϑε ϑυώδεος: ἡ δὲ ἰδοῦσα ' 

nie ite μαινὰς ὄρος κάτα δάσχιον ὕλῃς. 

Περσεφόνη δ᾽ ἑτέρω[ϑεν ἐπεὶ ἴδεν ὄμματα καλὰ] 

μητρὸς ἑῆς κατ᾽ [ἄρ᾽ fj y' ὄχεα προλιποῦσα xai ἵππους] 

ἆλτο ϑέει[ν, δειρῇ δέ οἱ ἔμπεσεν ἀμφιχυϑεῖσα:] 

τῇ δὲ [φίλην ἔτι παῖδα ἑῇς μετὰ χερσὶν ἐχούσῃ] 

aliya δόλον θυμός τιν᾽ ὀΐσατο, τρέσσε δ᾽ ἄρ᾽ αἰνῶς] 

πα(υ)ομ[ένη φιλότητος, ἄφαρ δ᾽ ἐρεείνετο μύθφ'] 
«τέκνον μή ῥά τί μοι σ[ύ γε πάσσαο νέρϑεν ἐοῦσα] 

βρώμης: ἐξαύδα, [μὴ κεῦϑ’, ἵνα εἴδομεν ἄμφω] 

ὣς μὲν γάρ χε νέουσα π[αρὰ στυγεροῦ ᾿Αἴδαο] 

καὶ παρ᾽ ἐμοὶ καὶ πατρὶ κελ[αινεφέϊ Κρονίωνι] 

ναιετάοις πάντεσσι τετιμ[ένη ἀϑανάτοι]σιν. 

εἰ δ᾽ ἐπάσω πάλιν (αὖτις) Lobo! ὑπ[ὸ κεύϑεσι γαίης] 

οἰκήσεις ὡρέων τρίτατον μέρ[ος εἰς ἐνιαυτόν,] 

τὰς δὲ δύω παρ᾽ ἐμοί τε καὶ [ἄλλοις ἀϑανά]τοισιν. 

ὁππότε δ᾽ ἄνϑεσι γαῖ᾽ εὐώδε[σιν] ἠαρινο[ῖσι] 

παντοδαποῖς ϑάλλει, τότ᾽ ἀπὸ ζόφου ἠερόεντος 

αὖτις ἄνει μέγα ϑαῦμα ϑεοῖς ϑνητοῖς τ᾽ ἀνϑρώποις. 

καὶ τίνι σ᾽ ἐξαπάτησε δόλῳ κρατερ[ὸς Πολυδ]έγμων:». 
τὴν δ᾽ αὖ Περσεφόνη περικαλλῆς ἀντίον ηὔδα: 

«τοιγὰρ ἐγώ τοι μῆτερ ἐρέω νημερτέα πάντα: 

εὖτέ uot Ἑρμῆς ἤλ[8] ἐριούνιος ἄγγελος ὠκὺς 

πὰρ πατέρος Κρονίδαο καὶ ἄλλων οὐρανιώνων 

ἐλϑεῖν ἐξ Ἐρέβευς, ἵνα μ᾽ ὀφϑαλμοῖσιν ἰδοῦσα 

λήξαις ἀϑανάτοισι χόλου καὶ μήνιος αἰνῆς, 

αὐτὰρ ἐγὼν ἀνόρουσ᾽ ὑπὸ χάρματος, αὐτὰρ ὁ λάϑρῃ 
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frenavano l'impeto dei cavalli immortali, né le montagne; 
più in alto di esse muovendo, solcavano le dense nubi. 
E dopo averli condotti là dove dimorava Demetra dalla bella 
[corona 
li fece fermare davanti al tempio odoroso d'incenso. La dea, 
[scorgendo sua figlia, 
si slanciò, simile a una menade sul monte ombroso di selve. 
A sua volta Persefone, quando vide il bel volto 
di sua madre, lasciando il carro e i cavalli, 
scese di corsa, e le gettò le braccia al collo. stringendosi a lei. 
Ma ben presto, mentre ancora la dea teneva la figlia tra le braccia, 
il suo cuore intuiva un inganno; fu presa da un cupo terrore, 
e interrompendo gli abbracci, subito le domandava: 
«Figlia, mentre eri laggiù, non hai mangiato, certo, 
alcun cibo? Parla, non celarmi nulla, affinché io lo sappia con te. 
Cosi infatti, ritornando dall'aborrito Ade, 
con me e col padre Cronide dalle nere nubi 
potrai abitare, onorata da tutti gl'immortali. 
Se invece hai mangiato, scendendo di nuovo nelle profondità 
lì abiterai ogni anno per una delle tre stagioni: [della terra 
le altre due, con me e con gli altri immortali. 
Ogni volta che la terra si coprirà dei fiori odorosi, 
multicolori, della primavera, allora dalla tenebra densa 
tu sorgerai di nuovo, meraviglioso prodigio per gli dèi e gli 
[uomini mortali. 
E con quale insidia t'ingannò il possente dio che molti uomini 


i ri 1167». 
A lei rispondeva, a sua volta, la bella Persefone: Laccoglie?» 


«Certo, madre, io tutto ti narreró sinceramente. 

Quando a me venne Ermes il corridore, messaggero veloce, 

da parte del padre Cronide e degli altri dèi, progenie del cielo, 

a dirmi di risalire dall'Erebo, affinché rivedendomi coi tuoi occhi 
tu ponessi fine al rancore e all'ira inesorabile contro gl'immortali, 
al vederlo io balzai in piedi, piena di gioia; ma Ade, insidiosamente, 
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ἔμβαλέ uot ῥοιῆς xóxxov, μελιηδέ᾽ ἐδωδήν. 
ἄκουσαν δὲ βίῃ µε προσηνάγκασσε πάσασϑαι. 
ὡς δέ μ᾽ ἀναρπάξας Κρονίδεω πυκινὴν διὰ μῆτιν 
ἄχετο πατρὸς ἐμοῖο φέρων ὑπὸ κεύϑεα γαίης 
ἐξερέω καὶ πάντα διίξομαι ὡς ἐρεείνεις. 
ἡμεῖς μὲν μάλα πᾶσαι ἀν᾽ ἱμερτὸν λειμῶνα. 
Λευχίππη Φαινώ τε καὶ Ἠλέκτρη καὶ Ἰάνϑη 
καὶ Μελίτη Ἰάχη te Ῥόδειά τε Καλλιρόη τε 
Μηλόβοσίς τε Τύχη τε καὶ Ὠκυρόη χαλυκῶπις 
Χρυσηῖς v Ἰάνειρά τ'᾿Αχάστη v ᾿Αδμήτη τε 
καὶ Ῥοδόπη Πλουτό τε xat ἱμερόεσσα Καλυψώ 
καὶ Στὺξ Οὐρανίη τε Γαλαξαύρη v ἐρατεινῆ 
Παλλάς τ' ἐγρεμάχη καὶ "Αρτεμις ἰοχέαιρα 
παίζομεν ἠδ᾽ ἄνθεα δρέπομεν χείρεσσ' ἐρόεντα. 
μίγδα κρόκον τ᾿ ἀγανὸν καὶ ἀγαλλίδας ἠδ᾽ ὑάκινϑον 
καὶ ῥοδέας κάλυκας καὶ λείρια. ϑαῦμα ἰδέσϑαι. 
νάρκισσὀν ð` ὃν ἔφισ' ὥς περ κρόκον εὐρεῖα χθών. 
αὐτὰρ ἐγὼ δρεπόμην περὶ χάρματι. γαῖα δ᾽ ἔνερϑε 
χώρησεν. τῇ ò` ἔχϑορ᾽ ἄναξ κρατερὸς πολυδέγμων. 
βῆ δὲ φέρων ὑπὸ γαῖαν ἐν ἅρμασι χρυσείοισι 
πόλλ᾽ ἀεκαζομένην, ἐβόησα ò` ἄρ᾽ ὄρϑια φωνῇ. 
ταῦτά τοι ἀχνυμένη περ ἀληϑέα πάντ᾽ ἀγορεύω». 
ὣς τότε μὲν πρόπαν ἧμαρ ὁμόφρονα ϑυμὸν ἔχουσαι 
πολλὰ μάλ᾽ ἀλλήλων κραδίην καὶ ϑυμὸν ἴαινον 
ἀμφαγαπαζόμεναι. ἀχέων δ᾽ ἀπεπαύετο ϑυμός. 
γηδοσύνας δὲ δέχοντο παρ᾽ ἀλλήλων ἔδιδ[όν τε.] 
τῇσιν ò` ἐγγύϑεν AO" Ἑκάτη λιπαροκρήδεμνος. 
πολλὰ δ' ἄρ᾽ ἀμφαγάπησε κόρην Δημήτερος ἁγνῆς: 
ἐκ τοῦ οἱ πρόπολος καὶ ὀπάων ἔπλετ᾽ ἄνασσα. 
ταῖς δὲ μετάγγελον ἧκε βαρύχτυπος εὐρύοπα Ζεὺς 
Ῥείην ἠὔκομον Δημήτερα κυανόπεπλον 
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mi porse il seme del melograno, cibo dolce come il miele, 
e, contro la mia volontà, con la forza mi costrinse a mangiarlo. 
Come poi egli mi abbia rapito, secondo la ferma decisione del 
[Cronide, 
mio padre, e sia fuggito portandomi nelle profondità della terra, 
io ti dirò; e ti narrerò tutto, come mi chiedi. 
Noi tutte sull'incantevole prato 
- Leucippe e Fainó ed Elettra e Iante, 
Melite, Iache, Rodeia e Calliroe, 
Melòbosi, Tyche, e Okyroe dal roseo volto, 
Criseide, Ianeira, Acaste e Admete, 
Rodope, Plutò, e la graziosa Calipso, 
e Stige, e Urania, e l'amabile Galaxaura, 
e Pallade che suscita le battaglie, e Artemide saettatrice -- 
giocavamo, e raccoglievamo con le nostre mani fiori stupendi, 
il delicato croco e insieme le iridi e il giacinto, 
corolle di rose, e gigli, prodigio a vedersi, 
e il narciso, che l'ampia terra generava come il croco. 
Io dunque lo coglievo, piena di gioia: ma la terra dal profondo 
si aprì, e ne balzò fuori il possente dio che molti uomini accoglie, 
e mi portò via, sotto terra, nel carro d'oro 
mentre gli resistevo, e levavo alte grida. 
Tutto, nel mio dolore, io ti ho sinceramente narrato». 
Così allora, per l’intero giorno concordi nei sentimenti, 
in mille modi confortavano l'una all'altra lo spirito e il cuore, 
manifestando il proprio affetto; i loro cuori si liberavano 
e l'una all'altra dava gioia, e la riceveva. [dall'angoscia 
Venne poi presso di loro Ecate dal fulgente diadema 
e salutó con grande affetto la figlia di Demetra veneranda: 
da allora, la dea é compagna e battistrada di Persefone. 
E Zeus dal tuono profondo, che vede lontano, invió loro, 
[messaggera, 
Rea dalle belle chiome, perché riconducesse Demetra dallo scuro 
[peplo 
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ἀξέμεναι μετὰ φῦλα ϑεῶν. ὑπέδεκτο δὲ τιμὰς 
δωσέμεν. ἅς xev ἕλοιτο μετ᾿ ἀϑανάτοισι ϑεοῖσι: 
νεῦσε δέ οἱ κούρην ἔτεος περιτελλομένοιο 
τὴν τριτάτην μὲν μοῖραν ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα. 
τὰς δὲ δύο παρὰ μητρὶ καὶ ἄλλοις ἀθανάτοισιν. 
ὣς ἔφατ” οὐδ᾽ ari tor ed Διὸς ἀγγελιάων. 
ἐσσυμένως δ᾽ ἤϊξε κατ Οὐλύμποιο καρήνων, 
εἰς 6 ἄρα Ῥάριον Le, φερέσβιον οὖθαρ ἀρούρης 
τὸ πρίν. ἀτὰρ τότε γ᾽ οὔ τι φερέσβιον. ἀλλὰ ἔκηλον 
εἱστήκει πανάφυλλον’ ἔκευθε δ' ἄρα xoi λευκὸν 
μήδεσι Δήμητρος καλλισφύρου: αὐτὰρ ἔπειτα 
μέλλεν ἄφαρ ταναοῖσι χομήσειν ἀσταχύεσσιν 
ἦρος ἀεξομένοιο. πέδῳ δ᾽ ἄρα πίονες ὄγμοι 
βρισέμεν ἀσταχύων. τὰ ὃ ἐν ἐλλεδανοῖσι δεδέσϑαι. 
ἔνϑ᾽ ἐπέβη πρώτιστον ἀπ᾿ αἰϑέρος ἀτρυγέτοιο: 
ἀσπασίως ò` ἴδον ἀλλήλας. κεχάρηντο δὲ ϑυμῷ. 
τὴν δ᾽ ὧδε προσέειπε ‘Pén λιπαροκρήδεμνος: 
«δεῦρο τέχος. καλέει σε βαρύκτυπος εὐρύοπα Ζεὺς 
ἐλθέμεναι μετὰ φῦλα ϑεῶν, ὑπέδεκτο δὲ τιμὰς 
[δωσέμεν. ác x^ ἐϑέλῃσϑα] uev ἀϑανάτοισι 9 εοἷσι. 
[νεῦσε δέ σοι κούρην ἔτεος π]εριτελλομένοιο. 
[τὴν τριτάτην μὲν μοῖραν ὑπὸ ζόφον ἠ]ερόεντα. 
[τὰς δὲ δύω παρὰ σοί τε καὶ ἄλλοις] ἀϑανάτοισιν. 
[bc ἄρ᾽ ἔφη τελέ]εσϑαι’ ἐῷ δ᾽ ἐπένευσε κάρητι. 
[ἀλλ᾽ ἴδι τέκνον] ἐμὸν καὶ πείϑεο. μηδέ τι λίην 
ἀ[ζηχὲς μεν]έαινε κελαινεφέϊ Κρονίωνι: 
α[ἶψα δὲ κα]οπὸν ἄεξε φερέσβιον ἀνθρώποισιν». 
ὣ[ς ἔφατ', οὐ]δ᾽ ἀπίϑησεν ἐθστέφανος Δημήτηρ. 
αἶψα δὲ καρπὸν ἀνῆκεν ἀρουράων ἐριβώλων. 
πᾶσα δὲ φύλλοισίν τε καὶ ἄνϑεσιν εὐρεῖα 400v 
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alla stirpe degli dèi; e promise di darle, 

fra gli dèi immortali, qualunque privilegio ella scegliesse; 

e confermò che sua figlia, per la terza parte dell’anno che compie 

sarebbe rimasta laggiù, nella tenebra densa; [il suo ciclo, 

per due terzi con la madre e con gli altri immortali. 

Così parlava; e obbedì la dea al messaggio di Zeus. 

Subito si slanciò giù dalle vette dell'Olimpo 

e giunse a Rario, terra ubertosa e feconda 

un tempo; allora invece per nulla feconda: anzi rimaneva 

sterile e inerte, e dentro di sé celava il bianco orzo, 

per volere di Demetra dalle belle caviglie. Eppure, in futuro, 

rapidamente si sarebbe coperta di lunghe spighe, come di una 
[chioma, 

con l’avanzare della primavera; nel terreno i pingui solchi 

sarebbero stati onusti di spighe, e queste poi sarebbero state 


5 A DI [legate in covoni. 
Colà Rea giunse dapprima, dal limpido etere: 


con gioia si videro tra loro, e si rallegrarono in cuore. 
E così parlò a Demetra Rea dal fulgente velo: 
«Suvvia, figlia, ti chiama Zeus dal tuono profondo, che vede 


lontano, 
perché tu torni alla stirpe degli dèi; e promette di darti [lontano 


fra gli dèi immortali qualunque privilegio tu scelga; 

e ha confermato che tua figlia, per la terza parte dell’anno che 

rimarrà laggiù, nella tenebra densa; [compie il suo ciclo, 

per due terzi con te, e con gli altri immortali. 

Egli afferma che questo avverrà; e lo ha sancito con un cenno del 
[capo. 

Vieni dunque, figlia mia, obbedisci, e non serbare con troppa 

la tua ira contro il Cronide dalle nere nubi: [tenacia 

e lascia che subito crescano per gli uomini le messi apportatrici 


[di vita». 
Così parlava, e obbedì Demetra dalla bella corona, 


e subito fece sorgere le messi dai campi ricchi di zolle. 
Tutta l'ampia terra di foglie e di fiori 
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ἔβρισ" ἡ δὲ χιοῦσα ϑεμιστοπόλοις βασιλεῦσι 
δ[εῖξε.] Τριπτολέμῳ τε Διοκλεῖ ve πληξίππω. 
Εὐμόλπου τε βίῃ Κελεῷ 8 ἡγήτορι λαῶν. 
ὁρησμοσύνην 97 ἱερῶν καὶ ἐπέφραδεν ὄργια χαλά. 
[Τριπτολέμῳ te Πολυξείνῳ (T`). ἐπὶ τοῖς δὲ Διοχλεῖ.] 
σεμνά. τά T` οὔ πως ἔστι παρεξ[ίμ]εν οὔ[τε] πυϑέσϑαι. 
οὔτ᾽ ἀχέειν' μέγα γάρ τι ϑεῶν σέβας ἰσχάνει αὐδήν. 
ὄλβιος ὃς τάδ᾽ ὄπωπεν ἐπιχϑονίων ἀνϑρώποων: 
ὃς δ᾽ ἀτελῆς ἱερῶν. ὃς T` ἄμμορος. οὔ ποϑ᾽ ὁμοίων 
αἶσαν ἔχει εϑίμενός περ ὑπὸ ζόφῳ εὐρώεντι. 
αὐτὰρ ἐπεὶ δὴ πάνϑ᾽ ὑπεϑήκατο δῖα ϑεάων. 
βάν ῥ᾽ ἴμεν Οὔλυμπόνδε ϑεῶν peð ὁμήγυριν ἄλλων. 
ἔνϑα δὲ ναιετάουσι παραὶ Διὶ τερπικεραύνῳ 
σεμναί τ᾿ αἰδοῖαί te μέγ᾽ ὄλβιος ὅν τιν᾽ ἐκεῖναι 
προφρονέως ᾳἰλωνται ἐπιχϑονίων ἀνϑρώπων: 
αἶψα δέ οἱ πέμπουσιν ἐφέστιον ἐς μέγα δῶμα 
Πλοῦτον. ὃς ἀνϑρώποις ἄφενος ϑνητοῖσι δίδωσιν. 
ἀλλ᾽ ἄγ' Ἐλευσῖνος ϑυοέσσης δῆμον ἔχουσαι 
καὶ Πάρον ἀμφιρύτην "Avroova τε πετρήεντα. 
πότνια ἀγλαόδωρ᾽ ὠρηφόρε Δηοῖ ἄνασσα 
αὐτὴ καὶ κούρη περικαλλῆς Περσεφόνεια 
πρόφρονες ἀντ᾿ ᾠδῆς βίοτον ϑυμήρε᾽ ὀπάζειν. 
αὐτὰρ ἐγὼ καὶ σεῖο χαὶ ἄλλης μνήσομ᾽ ἀοιδῆς. 
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era onusta: ella poi si mise in cammino, e insegnò ai re che 


. f 1 . [rendono giustizia 
- a Trittolemo, a Diocle agitatore di cavalli, 6 


αἱ forte Eumolpo, a Celeo signore di eserciti -- 

la norma del sacro rito; e rivelò i misteri solenni, 

a Trittolemo, a Polisseno, e inoltre a Diocle, 

venerandi, che in nessun modo ὃ lecito profanare, indagare, 

o palesare, poiché la profonda reverenza per le dee frena la voce. 

Felice tra gli uomini che vivono sulla terra colui ch'é stato 
[ammesso al rito! 

Ma chi non é iniziato ai misteri, chi ne é escluso, giammai avrà 

simile destino, nemmeno dopo la morte, laggiù, nella squallida 


i ivi l tenebra. 
Poi, quando la divina fra le dee ebbe tutto rivelato, [tenebra 


si avviarono per salire all’Olimpo, al consesso degli altri dèi. 
Colà esse dimorano, presso Zeus che gioisce del fulmine, 
auguste e venerate; beato fra gli uomini che vivono sulla terra 
quegli cui esse concedano benevolenza: 
subito alla sua vasta casa mandano, nume tutelare, 
Pluto, che dispensa ricchezza agli uomini mortali. 

Orsù, voi che regnate sulla terra di Eleusi, odorosa d'incenso, 
su Paro circondata dal mare, e su Antrone rocciosa, 
o Demetra, dea veneranda, apportatrice di messi, dai magnifici 
tu con tua figlia, la stupenda Persefone, [doni, 
benigne premiate il mio canto con la prosperità che rallegra 


na πα. κ. [il cuore. 
E io mi ricorderó di te, e di un altro canto ancora. 


[traduzione di F. Cassola] 
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Α2 
Apollodoro, I 5, 1-3 [29-33] 


1. Πλούτων δὲ Περσεφόνης ἐρασθεὶς Διὸς συνεργοῦντος 

ἥρπασεν αὐτὴν κρύφα. Δημήτηρ δὲ μετὰ λαμπάδων νυκτός 
τε καὶ ἡμέρας κατὰ πᾶσαν τὴν γῆν ζητοῦσα περιῄει’ μαϑοῦ- 
σα δὲ παρ᾽ Ἑρμιονέων ὅτι Πλούτων αὐτὴν ἥρπασεν, ὀργι- 
ζομένη ϑεοῖς κατέλιπεν οὐρανόν, εἰκασϑεῖσα δὲ γυναικὶ 
ἧκεν εἰς Ἐλευσῖνα. καὶ πρῶτον μὲν ἐπὶ τὴν ἀπ᾽ ἐκείνης κλη- 
ϑεῖσαν ᾿Αγέλαστον ἐκάϑισε πέτραν παρὰ τὸ Καλλίχορον 
φρέαρ καλούμενον. ἔπειτα πρὸς Κελεὸν ἐλϑοῦσα τὸν βασι- 
λεύοντα τότε Ἐλευσινίων, ἔνδον οὐσῶν γυναικῶν, καὶ λε- 
γουσῶν τούτων παρ᾽ αὑτὰς καϑέζεσϑαι, γραῖά τις Ἰάμβη 
σκώψασα τὴν ϑεὸν ἐποίησε μειδιᾶσαι. διὰ τοῦτο ἐν τοῖς ĝe- 
σµοφορίοις τὰς γυναῖκας σκώπτειν λέγουσιν. ὄντος δὲ τῇ 
τοῦ Κελεοῦ γυναικὶ Μετανείρᾳ παιδίου, τοῦτο ἔτρεφεν ἢ 
Δημήτηρ παραλαβοῦσα: βουλομένη δὲ αὐτὸ ἀθάνατον ποιῆ- 
σαι, τὰς νύκτας εἰς πῦρ κατετίϑει τὸ βρέφος καὶ περιῄρει 
τὰς θνητὰς σάρκας αὐτοῦ. καθ’ ἡμέραν δὲ παραδόξως aŭta- 
νομένου τοῦ Δημοφῶντος (τοῦτο γὰρ ἦν ὄνομα τῷ παιδί) 
ἐπετήρησεν fj (Μετάνειρα), καὶ καταλαβοῦσα εἰς πῦρ ἐγ- 
κεκρυμμένον ἀνεβόησε: διόπερ τὸ μὲν βρέφος ὑπὸ τοῦ πυ- 
góc ἀνηλώϑη, ἡ ϑεὰ δὲ αὑτὴν ἐξέφηνε. 2. Τριπτολέμῳ 
δὲ τῷ πρεσβυτέρῳ τῶν Μετανείρας παίδων δίφρον κατα- 
σκευάσασα πτηνῶν δρακόντων τὸν πυρὸν ἔδωκεν, © τῆν 
ὅλην οἰκουμένην δι᾽ οὐρανοῦ αἰρόμενος κατέσπειρε.... 
1. Διὸς δὲ Πλούτωνι τὴν Κόρην ἀναπέμψαι κελεύσαντος, ὁ 
Πλούτων, ἵνα μὴ πολὺν χρόνον παρὰ τῇ μητρὶ καταμείνῃ, 
ῥοιᾶς ἔδωκεν αὐτῇ φαγεῖν κόκκον. ἢ δὲ οὐ προϊδομένη τὸ 
συμβησόμενον κατηνάλωσεν αὐτόν. καταμαρτυρήσαντος δὲ 
αὐτῆς ᾿Ασκαλάφου ... τούτῳ μὲν Δημήτηρ ἐν “Αιδου βαρεῖαν 
ἐπέϑηκε πέτραν, Περσεφόνη δὲ καθ’ ἕχαστον ἐνιαυτὸν τὸ 
μὲν τρίτον μετὰ Πλούτωνος ἠναγκάσϑη μένειν, τὸ δὲ λοιπὸν 
παρὰ τοῖς ϑεοῖς. 
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A2 
Apollodoro, I 5, 1-3 [29-33] 


1. Plutone si innamoró di Persefone e, con l'aiuto di Zeus, la 
rapi di nascosto. Demetra andava cercandola per tutta la terra, di 
giorno e di notte, alla luce delle fiaccole; ma quando venne a sape- 
re dagli abitanti di Ermione che Plutone l'aveva rapita, irata con 
gli dèi abbandonò il cielo e, assunto l'aspetto di una donna morta- 
le, si recó a Eleusi. Dapprima si mise a sedere sulla roccia che, dal 
suo atteggiamento, fu detta Agelasto, accanto al pozzo chiamato 
Callicoro; poi si recó da Celeo che allora regnava a Eleusi; vi era- 
no là delle donne che la invitarono a sedersi accanto a loro, e vi 
era una vecchia, di nome Iambe, che, facendo gesti osceni, pro- 
vocó il riso della dea. È per questo, dicono, che le donne fanno 
gesti osceni durante le Tesmoforie. La moglie di Celeo, Metanira, 
aveva un bimbo che fu affidato a Demetra perché lo allevasse; la 
dea, che voleva renderlo immortale, di notte lo poneva sul fuoco 
per spogliarlo della sua carne mortale. Poiché Demofonte — que- 
sto era il nome del bambino - cresceva di giorno in giorno in mo- 
do straordinario, Metanira andò a spiare, sorprese il figlio immer- 
so nel fuoco e gettò un grido: il bambino fu divorato dal fuoco e 
la dea si rivelò. 2. Per Trittolemo, il maggiore dei figli di Me- 
tanira, Demetra fabbricò un carro trainato da serpenti alati, e gli 
fece dono del grano che lui, libratosi alto nel cielo, seminò su tut- 
ta la terra. ... 3. Zeus ordinò a Plutone di rimandare Core sul- 
la terra, e Plutone, affinché lei non rimanesse troppo tempo pres- 
so la madre, le diede da mangiare un chicco di melograna. Lei lo 
inghiottì, senza prevedere ciò che sarebbe accaduto. Ascalafo ... la 
accusò e Demetra lo schiacciò, sotto una pesante roccia, nell'Ade; 
ma Persefone fu costretta a rimanere la terza parte di ogni anno 
con Plutone; il resto dell’anno lo trascorreva tra gli dèi. 

[traduzione di M. G. Ciani] 


29 


30 


11 


32 


33 


48 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


A3 
Filico, 676; 680, 36-62 ($H) 


676: Τῆι χϑονίηι μυστιχὰ Δήμητρί τε καὶ Φερσεφόνηι xat 
[Κλυμένωι τὰ δῶρα 


680 (fr. 4 col. II + fr. 5): ... 
]vooa., , , Ἐλευσῖνάδε µυστηλασίαις ἰάχχων 
Jre 2022 [n] πολὺν ἐγδεξαμένη tòu παρὰ χῦμα νήστην 
Ίμητ.. v.. ϱουσ τροφίµη σοι λιπανοῦσι κλῶνας 
]. [.]Jo ô. . [.] χρηναῖον ἑκάστης êv ὕδωρ ὁρισδέν 
4ο ]. xové[. . , .Ίνου σοῖς προσανήσεις δακρύοισι πηγήν 
Ίλειται βασ[ί]λεια κρήνη 
Ίνδε λόγων τείσομεν ἔργα κρείσσω 
1. ελέγξαι προλαβεῖν ἀπ[ί]στους 
]ν ἱκτῆρα φέρουσι μὲν νῦν 
45 ].νδε πάλιν χέονται 
].ομένην σῆι τελετὴν ἑορτῆι 
]...λοτύπωι κρατῆσαι 
]..τρον ἄγου Φερσεφόνην ὗπ᾽ ἄστρα 
].4. σιν ἡγησαμένης οὐδὲν ἐμοῦ σφαλήσει 
so Í ]v πεύχας ἀνελοῦ, λῦε βαρεῖαν ὀφρύν. 
ἡ μὲν [ἔ]ληγεν͵͵ [.].. [ ]δε Νύμφαι τε δικαίας Χάριτές 
[τε πειϑοῦς 
πᾶς δὲ γυναικῶν α[ ].. [ π]έριξ 0^ ἑσμὸς ἐϑώπευσε 
[πέδον μετώποις 
qoro ponga δ[ἐ] ϑεὰν [- —] ἀνέσχον τὰ μόνα ζώφυτα γῆς 
[ἀκάρπου. 
τὴν δὲ γεραιὰν πα [—_ ] τον μὲν ὀρείοις “Αλιμοῦς ἤϑεσι. 
[καιρίαν δέ. 
ss ἔκτινος ἔστειλε τύχ[ης.-.----]. σεμνοῖς ὁ γελοῖος λόγος áo 
[ἀκερδή(ς): 
στᾶσα γὰρ ἐφϑέγξατ[.......]6. αλεον καὶ μέγα: μὴ βάλλετε 
[χόρτον αἰγῶν. 
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A3 
Filico, 676; 68ο, 36-62 


676. Per Demetra Ctonia, per Persefone e per Climeno i doni 
[sono misterici. 


680. [...] a Eleusi al grido di Iacco che conduce gli iniziati 
[...] numerosa (è la processione) che accoglie chi ha compiuto un 
[lungo digiuno vicino all'onda del mare 
[...] nutrita per te ungeranno i ramoscelli 
[...] un solo rivo d'acqua sorgiva delimitato per ognuna (delle due 
[...] con le tue lacrime una fonte ancora farai sgorgare [dee) 
[...] sorgente regale 
[...] sconteremo azioni che oltrepassano le parole 
[...] assicurarsi di convincere (?) gli increduli 
[...] ora portano (il ramo del?) supplice 
[...] versano di nuovo 
[...] nella tua festa l'iniziazione 
[...] riuscire superiore 
[...] conduci con te Persefone a vedere le stelle 
[...] se io ti faccio da guida, non cadrai mai 
[...] leva in alto le torce di pino, rilassa il sopracciglio aggrottato. 
Essa smise di parlare (e levarono voti) di giusta persuasione 
[le Ninfe e le Cariti; 
delle donne tutto [...] lo sciame intorno espresse la propria 
[reverenza piegando la fronte a terra 
a coprire di foglie la dea [...] sollevarono le sole piante rimaste 
[della sterile terra, 
ma la vecchia, (che era lontana?) dai costumi montani, Alimunte 
[al momento opportuno 
per un caso inviò [...] per chi è degno di onore il discorso faceto è 
[forse senza vantaggio? 
ritta infatti gridò con coraggio e a gran voce: non gettatele erba 
| [per capre 
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οὐ τόδε πεινῶντι dei | ]. xov. ἀλλ᾽ ἀμβροσία γαστρὸς 
[ἔρεισμα λεπτῆς. 
καὶ σὺ δὲ τῆς ᾽Ατθίδος, ὦ ὃ. | Joy. Ἰάμβης ἐπάκουσον 
|βοαχύ μού τι κέρδος: 
ειµι Ò` ἀπαίδευτα ἕεα(-.....]ν ἀποιχοῦσα λάλος δημότις: αἱ 
[Neui μέν 
αιδεϑε σοι κύλικας [ ]εκαὶ στέμματα zu, απτον 
[ὕδω[ρ] ἐν ὑγοῶι 
ἐγ δὲ γυναικῶνπ [----. ]. v βοτάνη δῶρον ὀκνηρᾶς ἐλάφου 
[δίαιτα. 
οὐϑὲν ἐμοὶ τῶνδε[.......Ἱερα. ἀλλ᾽ εἰ χαλάσεις π[έ]νϑος ἐγὼ 
[δὲ λύσω 


A4 


Euripide, Hel. 1301-52 (Dale) 
F3 


Ὀρεία ποτὲ δρομάδι κώ- 


λῳ μάτηρ ϑεῶν ἐσύϑη àv 


ὑλάεντα νάπη 

ποτάμιόν TE χεῦμ᾽ ὑδάτων 
βαρύβρομόν τε κῦμ᾽ ἅλιον 
πόϑῳ τᾶς ἀποιχομένας 
ἀρρήτου κούρας. 


Ἀρόταλα δὲ βρόµια διαπρύσιον 


ἱέντα κέλαδον ἀνεβόα. 
ϑηρῶν ὅτε ζυγίους 
ζευξάσᾳ ϑεᾷ σατίνας 

τὰν ἁρπασϑεῖσαν κυκλίων 
χορῶν ἔξω παρϑενίων 
μετὰ κούραν. ἀελλόποδες. 
å μὲν τόξοις "Αρτεμις. ἃ δ᾽ 


ELEUSI A3-A4 sl 


non questo per la dea che ha fame [...] ma l'ambrosia è di 
[sostegno per il suo ventre delicato. 
E tu, ο dea, presta ascolto all’attica Iambe; il mio è un modesto 
[vantaggio. 
Mi sono espressa in maniera rozza [...] da contadina chiacchierona; 
[le dee, 
proprio queste, a te disposero coppe [...] e ghirlande [...] acqua 
[nella corrente 
da queste donne [...] una pianta è dono, pasto della timida cerva; 
non ho niente di ciò per fartene dono, ma se attenuerai il tuo 
[dolore, io te ne libererò. 


A4 
Euripide, Elena 1301-52 


Dea montana, una volta, con rapido piede, 
la madre degli dèi si precipitò 

per le valli boscose 

lungo le acque correnti dei fiumi 

e sull'onda risonante del mare 

per il desiderio di ritrovare la figlia scomparsa 
dal nome segreto. 

I crotali di Bromio crepitavano 

con il loro suono penetrante 

quando la dea aggiogò al carro 

le fiere per cercare 

la figlia rapita 

dalle danze corali delle vergini; 

veloci come tempesta la seguivano 
Artemide con le sue frecce 


1316b 


1320 


1325 


1330 


1335 


1340 


1345 
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ἔγχει Γοργῶπις πάνοπλος, 
(συνείποντο. Ζεὺς δ᾽ ἑδράνων) 
αὐγάζων ἐξ οὐρανίων 

ἄλλαν μοῖραν ἔχραινε. 


δρομαῖον δ᾽ ὅτε πολυπλάνη- 
τον μάτηρ ἔπαυσε πόνον. 
μαστεύουσα {πόνους 
ϑυγατρὸς ἁρπαγὰς δολίους, 
χιονοϑρέμμονάς γ᾽ ἐπέρασ' 
Ἰδαιᾶν Νυμφᾶν σκοπιάς: 
ῥίπτει ὃ ἐν πένϑει 

πέτρινα κατὰ δρία πολυνιῳέα: 
βροτοῖσι δ᾽ ἄχλοα πεδία γᾶς 
οὐ καρπίζουσ᾽ ἀρότοις 
λαῶν [δὲ] φϑείρει γενεάν: 
ποίμναις ὃ οὐχ ἵει θαλερᾶς 
βοσκὰς εὐφύλλων ἑλίκων. 
πόλεων δ᾽ ἀπέλειπε fioc 
οὐδ᾽ ἦσαν ϑεῶν ϑυσίαι. 
βωμοῖς δ᾽ ἄφλεκτοι πέλανοι: 
πηγὰς δ᾽ ἀμπαύει δροσερὰς 
λευκῶν ἐκβάλλειν ὑδάτων 
πένϑει παιδὸς ἀλάστωρ. 
ἐπεὶ δ᾽ ἔπαυσ' εἰλαπίνας 
ϑεοῖς βροτείῳ τε γένει. 
Ζεὺς µειλίσσων στυγίους 
Ματρὸς ὀργὰς ἐνέπει: 
«Bate, σεμναὶ Χάριτες. 

ἴτε. τᾷ περὶ παρϑένῳ 

Δηοῖ ϑυμωσαμένῳᾳ 

λύπαν ἐξαλλάξατ᾽ ἀλαλᾷ. 
Μοῦσαι $^ ὕμνοισι χορῶν». 


ELEUS! A4 53 


e la Gorgopide, armata, lancia in mano. 
Ma Zeus mirandole 

dalle sedi celesti 

decretava un diverso destino. 


Quando la madre arrestò 

la corsa affannosa del suo lungo errare, 
nella ricerca della figlia 

rapita con l’inganno, 

varcò le cime innevate dell'Ida 

vedetta delle Ninfe; 

si abbandonò dolente 

sulle rocce e sui cespugli coperti di neve. 
Isterilisce le piane della terra ai mortali, 
senza frutto è il lavoro dell'aratro, 

fa perire la stirpe degli uomini. 

Per le greggi non fa più crescere pascoli 
ricchi di erbe arricciate e di foglie, 

la vita abbandona le città; 

non vi sono sacrifici per gli dèi, 

le offerte agli dèi giacciono sugli altari 
senza essere consumate dal fuoco; 

più non lascia sgorgare 

le umide sorgenti di limpide acque; 

è la sua vendetta al dolore che prova per la figlia. 


Ma poi che ebbe posto fine ai banchetti 
degli dèi e della stirpe dei mortali, 
Zeus, per placare la terribile 

ira della Madre disse: 

«Venerande Cariti, 

andate, e Deò, corrucciata 

per la vergine, liberate 

dal dolore con canti di gioia, 

Muse, con inni e danze». 
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χαλκοῦ ò` αὐδὰν χϑονίαν 
τύπανά v ἔλαβε βυρσοτενῆ 
καλλίστα τότε πρῶτα µακά- 
ρων Κύπρις: γέλασέν τε ϑεὰ 
δέξατό T` ἐς χέρας 
βαρύβρομον αὐλὸν 
τερφϑεῖσ᾽ ἀλαλαγμῷ. 


A$ 


Clemente Alessandrino, Prorr. 20, 1-21, 1 (Marcovich! 
Orfismo A18 (F 52 Kern; FHM 122; Colli 4 (B 36]) 


20, 1. ... Αλωμένη γὰρ ἡ Ano κατὰ ζήτησιν τῆς ϑυνατρὸς 
τῆς Κόρης περὶ τὴν Ἐλευσῖνα (τῆς ᾿Αττικῆς dé ἐστι τοῦτο 
τὸ χωρίον) ἀποκάμνει καὶ φρέατι ἐπικαθίζει λυπουμένη. 
τοῦτο τοῖς μυουμένοις ἀπανορεύεται εἰσέτι νῦν. ἵνα μὴ 
δοκοῖεν οἱ τετελεσμένοι μιμεῖσθαι τὴν ὀδυρομένην. 2. 
ᾧκουν δὲ τηνικάδε τὴν Ἐλευσῖνα οἱ γηγενεῖς: ὀνόματα 
αὐτοῖς Βαυβὼ καὶ Δυσαύλης καὶ Τριπτόλεμος. ἔτι δὲ 
Εὔμολπός τε καὶ Εὐβουλεύς (βουκόλος ὁ Τριπτόλεμος ἦν. 
ποιμὴν δὲ ὁ Εὔμολπος. συβώτης δὲ ὁ Εὐβουλεύς)' dq^ ὧν τὸ 
Εὐμολπιδῶν καὶ τὸ Κηρύκων τὸ ἱεροφαντιχὸν δὴ τοῦτο 
᾿Αϑήνησι γένος ἤνθησεν. 3. καὶ δὴ... Ξενίσασα ἡ Βαυβὸ 
τὴν Ano ὀρέγει κυκεῶνα αὐτῇ' τῆς δὲ ἀναινομένης λαβεῖν 
καὶ πιεῖν οὐκ ἐθελούσης (πενϑήρης γὰρ ἦν). περιαλγὴς ἢ 
Βαυβὼ γενομένη (ὡς ὑπεροραϑεῖσα δῆϑεν) ἀναστέλλεται 
τὰ αἰδοῖα καὶ ἐπιδεικνύει τῇ Dear f] δὲ τέρπεται τῇ ὄψει fi 
Ano καὶ μόλις ποτὲ δέχεται τὸ ποτόν. ἡσδεῖσα τῷ ϑεά- 
ματι. 21, 1. ταῦτ᾽ ἔστι τὰ χρύᾳια τῶν ᾿Αϑηναίων pv- 
στήρια.... 


ELEUN. A4-A$ $5 


Allora Cipride, la più bella dei beati, 

per la prima volta fece risonare 

la sotterranea voce del bronzo 

e percosse la pelle tesa dei timpani. La dea rise 
e accolse nelle sue mani 

l'aulo dal suono cupo, 

piena di gioia per quello strepito. 


Aj 


Clemente Alessandrino, Protrettico 20, 1-21. 1 


20, I. ... Deò, infatti, nel suo vagare alla ricerca della figlia nei 

pressi di Eleusi — si tratta di una località dell'Attica — scoraggiata e 
addolorata si siede sul bordo di un pozzo. È cosa interdetta ancor 
oggi a coloro che vengono iniziati, perché non sembri che coloro 
che hanno ricevuto l'iniziazione imitino la dea nel suo dolore. 
2. A quel tempo Eleusi era abitata dai nati dalla terra: si chiamava- 
no Baubò, Disaule e Trittolemo, e ancora Eumolpo ed Eubuleo. 
Trittolemo era bovaro, Eumolpo pastore ed Eubuleo porcaro; da 
essi discese la stirpe di ierofanti fiorita ad Atene, quella degli Eu- 
molpidi e dei Cerici. 3. E allora ... Baubò ospita Deò e le offre 
il ciceone; quella però rifiuta di accettarlo e non vuole berlo, per- 
ché era in lutto. Baubò se ne rattrista profondamente, sentendosi 
disprezzata e allora scopre i genitali e li esibisce alla dea. Deò si ral- 
legra alla loro vista e infine, pur a stento, accetta la bevanda, com- 
piaciuta dello spettacolo. 21, 1. Questi sono i misteri segreti 
degli Ateniesi. ... 
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A6 
Pausania, I 39, 1-2 


1. Ἑτέρα δὲ ὁδὸς ἐξ Ἐλευσῖνος πρὸς Μέγαρα dyer ταύτην 
ἐρχομένοις τὴν ὁδὸν φρέαρ ἐστιν ”"Ανθδιον καλούμενον. 
ἐποίησε δὲ Πάμφως ἐπὶ τούτῳ τῷ φρέατι καϑῆσϑαι Δήμητρα 
μετὰ τῆν ἁρπαγῆν τῆς παιδὸς yoat εἰκασμένην: ἐντεῦϑεν δὲ 
αὐτὴν ἅτε γυναῖκα ᾿Αργείαν ὑπὸ τῶν ϑυγατέρων τῶν Κελεοῦ 
χομισϑῆναι παρὰ τῆν μητέρα xat oi τὴν Μετάνειραν οὕτωπι- 
στεῦσαι τοῦ παιδὸς τὴν ἀνατροφήν. 2. ὀλίγῳ δὲ ἀπωτέρω 
τοῦ φρέατος ἱερὸν Μετανείρας ἐστὶ ... 


Α7 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ρ/. 1013 (Massa Positano) 
D38 


(col. b) ... Em’ ἀμαξῶν αἱ τῶν ᾿Αϑηναίων γυναῖκες χωροῦ- 
σαι εἰς τὰ μυστήρια ἀλλήλαις ἐλοιδοροῦντο, καὶ ἐκαλοῦντο 
αἱ ὕβρεις αὗται ἐξ ἀμάξης. ὕβριζον δὲ ἀλλήλαις, ὅτι πρὸς 
Ἐλευσῖνα πρώτως ἐλϑοῦσαν τὴν Δήμητρα διζημένην τὴν 
Κόρην καὶ περίλυπον ἰοῦσαν Ἰάμβη f Κελεοῦ καὶ Meta- 
νείρης ϑεράπαινα ὕβρεσι ταύτην βαλοῦσα μειδιάσαι πε- 
ποίηκε καὶ μετασχεῖν καὶ τροφῆς ἥτις ἦν κυκεών, ἤτοι 
ἄλευρον ἀραιὸν καὶ ὑδατῶδες ἀφεψηδέν. 


Α8 


Proclo, Theologia Platonica VI 11, p. 371, 11 (Portus) 
(F 195 Kern; Colli 4 (B 57]b) 

Καὶ γὰρ τῶν θεολόγων φήμη τῶν τὰς ἁγιωτάτας ἡμῖν ἐν 
Ἐλευσῖνι τελετὰς παραδεδωκότων ἄνω μὲν αὐτὴν ἐν τοῖς 
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A6 
Pausania, I 39, 1-2 


1. Un'altra strada conduce da Eleusi a Megara; seguendo que- 
sta via s'incontra un pozzo chiamato Antio. Ha scritto Panfo che « 
Demetra sedette sul bordo di questo pozzo, dopo il rapimento del- 
la figlia, nelle sembianze di una vecchia; di qui essa, presa per una 
donna di Argo, fu portata dalle figlie di Celeo al cospetto della ma- 
dre; e cosi Metanira le affidó il compito di allevare il figlio. 2. 
Poco distante dal pozzo c’è il santuario di Metanira ... 

[traduzione di D. Musti] 


A7 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 1013 


(col. b) ... Le donne ateniesi, mentre si recavano su dei carri a 
celebrare i misteri, si scambiavano ingiurie, e queste erano dette 
«le ingiurie dal carro». Si ingiuriavano l'una con l'altra in quanto 
si credeva che, quando Demetra giunse per la prima volta a Eleu- 
si alla ricerca di Core, in preda all'angoscia, lambe, la serva di 
Celeo e Metanira, coprendola di vituperi, la spinse a sorridere, fa- 
cendole anche condividere il cibo, che era il ciceone, ovvero fari- 
na macinata fine, impastata con acqua e bollita. 


A8 
Proclo, Sulla teologia platonica VI 11 


E infatti la tradizione trasmessa dai teologi, che ci hanno la- 
sciato in eredità le più sante iniziazioni eleusine, dice che ella ri- < 
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μητρὸς οἴκοις μένειν quoiv ... κάτω δὲ μετὰ Πλούτωνος τῶν 
χϑονίων ἐπάρχειν ... | Κόρη Διὶ μὲν καὶ Πλούτωνι σύνεστι. 
τῷ μὲν ...βιασαμένῳ. τῷ δὲ ἁρπάσαντι τὴν 9 εὀν. 


Α9 


Clemente Alessandrino, Profr. 15. 1 (Marcovich! 
(FHM 127) 


Δηοῦς δὲ μυστήρια καὶ Διὸς πρὸς μητέρα Δήμητρα a- 
φροδίσιοι συμπλοχαὶ zai μῆνις ... τῆς Δηοῦς. ἧς δὴ χάριν 
Βριμώ προσανορευϑῆναι λέγεται ... 


ΑΙΟ 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 
C31 (POxy XV 1802, fr. 3. col. 2, 29-35) 


..«Ἐπ(άγουωσαν δὲ τὸν κάλαϑον ταῖς νύμφαις σὺν τῶι 
ἱστῶι καὶ τοῖς ἔργοις τῆς Περσεφόνης πρῶτον μὲν παραγε- 
νέσϑαι εἰς Πάρον xoi Ἐενισϑεῖσαν παρὰ τῶι βασιλεῖ Me- 
λισσῶι χαρίσασϑαι ταῖς τούτου ϑυγατράσι οὔσαις ἑξήνον- 
τα τὸν τῆς Φερσεφόνης ἱστόν. καὶ πρώταις αὐταῖς ἀναδοῦ- 
ναι τὰ περὶ αὐτὴν πάϑη τε καὶ μυστήρια. ὅϑεν καὶ μελίσσας 
ἔχτοτε κληϑῆναι τὰς Ὀεσμοφοριαζούσας [κληϑῆναι} vv- 
ναῖκας.» 


ΕΟΝ: A8-A10 59 


mane in alto nelle case della madre ... e che in basso domina sul 
regno dei morti insieme a Plutone ... Core si unisce a Zeus e a Plu- 
tone, il primo ... ha fatto violenza alla dea, il secondo l’ha rapita. 


A9 


Clemente Alessandrino, Protrettico 15, 1 


I misteri di Deò e i congiungimenti amorosi di Zeus con la ma- < 
dre Demetra e la rabbia ... di Deò, in ragione della quale si dice 
che le fu appunto attribuito il nome di Brimó ... 


AIO 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 < 


... «Giunge per la prima volta a Paro portando il paniere per le 
ninfe con il telaio e i lavori di Persefone, e vi è accolta ospitalmen- 
te dal re Melisso. Dona quindi alle sue sessanta figlie il telaio di 
Persefone e a loro, per prime, trasmette il racconto delle vicende 
della figlia e i suoi misteri. Di conseguenza da allora le donne che 
celebrano le Tesmoforie furono anche dette ''api".» 


19 


60 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


AII 


Isocrate, 4, 28-9; 31 
G8 (FHM 86; Colli 3 (A 18]) 


28. Πρῶτον μὲν τοίνυν. οὗ πρῶτον ἡ φύσις ἡμῶν ἐδεήϑη, 
διὰ τῆς πόλεως τῆς ἡμετέρας ἐπορίσϑη: καὶ γὰρ εἰ μυϑώδης 
ὁ λόγος γέγονεν, ὅμως αὐτῷ καὶ νῦν ῥηϑῆναι προσήκει. 
Δήμητρος γὰρ ἀφικομένης εἰς τὴν χώραν. ὅτ᾽ ἐπλανήϑη τῆς 
Κόρης ἁρπασδείσης. καὶ πρὸς τοὺς προγόνους ἡμῶν eù- 
μενῶς διατεϑείσης ἐκ τῶν εὐεργεσιῶν. ἃς οὐχ οἷόν T` ἄλλοις 
ἢ τοῖς μεμυημένοις ἀκούειν, καὶ δούσης δωρεὰς διττάς. 
αἵπερ μέγισται τυγχάνουσιν οὖσαι, τούς τε καρπούς. οἳ τοῦ 
μὴ ϑηριωδῶς ζῆν ἡμᾶς αἴτιοι γεγόνασιν, καὶ τὴν τελετήν. ἧς 
οἱ μετασχόντες περί τε τῆς τοῦ βίον τελευτῆς καὶ τοῦ 
σύμπαντος αἰῶνος ἡδίους τὰς ἐλπίδας ἔχουσιν. 29. oï- 
τως ἡ πόλις ἡμῶν οὐ μόνον ϑεοφιλῶς. ἀλλὰ καὶ φιλαν- 
ϑρώπως ἔσχεν. ὥστε κυρία γενομένη τοσούτων ἀγαϑῶν οὐκ 
ἐφϑόνησεν τοῖς ἄλλοις. ἀλλ᾽ ὧν ἔλαβεν ἅπασιν μετέδωκεν. 
καὶ τὰ μὲν ἔτι καὶ νῦν καϑ᾽ ἕκαστον τὸν ἐνιαυτὸν δείχνι- 
μεν. τῶν δὲ συλλήβδην τάς τε χρείας καὶ τὰς ἐργασίας καὶ 
τὰς ὠφελείας τὰς ἀπ᾿ αὐτῶν γιγνομένας ἐδίδαξεν... — 31. 
αἱ μὲν γὰρ πλεῖσται τῶν πόλεων ὑπόμνημα τῆς παλαιᾶς 
εὐεργεσίας ἀπαρχὰς τοῦ σίτου καθ) ἕκαστον ἐνιαυτὸν ὡς ñ- 
μᾶς ἀποπέμπουσιν, ταῖς δ᾽ ἐκλειπούσαις πολλάκις ἡ Πυϑία 
προσέταξεν ἀποφέρειν τὰ μέρη τῶν καρπῶν χαὶ ποιεῖν 
πρὸς τὴν πόλιν τὴν ἡμετέραν τὰ πάτρια. 


ΑΙ2 
Callimaco, Cer. 8-21 


Ἕσπερος. ὅς t€ πιεῖν Δαμάτερα μῶνος ἔπεισεν. 
ἁρπαγίμας Öx` ἄπυστα μετέστιχεν ἴχνια χώρας. 
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AII 


Isocrate, 4, 28-9; 31 (Panegirico) 


28. Prima di tutto, la nostra città provvide alla cosa principale 
di cui aveva bisogno la nostra natura: per quanto mitico, il rac- 
conto merita di essere riferito ancor oggi. Quando Demetra giun- 
se nel nostro paese, nel suo peregrinare a seguito del rapimento di 
Core, e provó un sentimento di benevolenza nei confronti dei no- 
stri antenati per i servigi ricevuti (di cui solo agli iniziati é consen- 
tito sentire parlare), concesse due doni, che sono i più grandi che 
esistano, i frutti della terra, grazie ai quali non viviamo come be- 
stie, e l'iniziazione, in virtù della quale coloro che vi partecipano 
godono delle pià dolci speranze per la fine della vita e per l'intera 
durata della loro esistenza. 29. E la nostra città non fu sola- 
mente devota agli déi, ma anche amica degli uomini, dato che, 
pur essendo in possesso di beni cosi grandi, non li rifiutó agli altri 
uomini, ma rese tutti partecipi di ciò che aveva ricevuto. E ogni 
anno continuiamo ancora oggi a mostrare i riti iniziatici, mentre la 
nostra città ha insegnato l'uso, la produzione e l'utilità che discen- 
dono dai frutti della terra nel loro complesso. ... 31. La mag- 
gior parte delle città, in ricordo dell'antico beneficio, ogni anno ci 
invia le primizie di grano, e a chi viene meno la Pizia ha prescritto 
di versare la loro parte di prodotti e di rispettare le consuetudini 
tradizionali nei confronti della nostra città. 


AI2 
Callimaco, Inno a Demetra 8-21 


Espero, che fu il solo a persuadere Demetra a bere, 
quando seguiva le tracce sconosciute della figlia rapita. 
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πότνια, πῶς σε δύναντο πόδες φέρεν ἔστ᾽ ἐπὶ δυϑμάς, 
ἔστ᾽ ἐπὶ τὼς μέλανας καὶ dra τὰ χρύσεα μᾶλα; 

οὐ πίες οὔτ᾽ ἄρ᾽ ἔδες τῆνον χρόνον οὐδὲ λοέσσα. 
τρὶς μὲν δὴ διέβας ᾽Αχελώϊον ἀργυροδίναν, 
τοσσάχι δ᾽ ἀενάων ποταμῶν ἐπέρασας ἕκαστον, 
τρὶς δ᾽ ἐπὶ Καλλιχόρῳ χαμάδις ἐκαϑίσσαο φρητί 
αὐσταλέα ἄποτός τε καὶ οὗ φάγες οὐδὲ λοέσσα. 
μὴ μὴ ταῦτα λέγωμες ἃ δάκρυον ἄγαγε Δηοῖ: 
κάλλιον, ὡς πολίεσσιν, ἑαδότα τέϑμια δῶκε: 
κάλλιον, ὡς καλάμαν τε καὶ ἱερὰ δράγματα πράτα 
ἀσταχύων ἀπέχοψε καὶ ἐν βόας ἧκε πατῆσαι, 
ἀνίχα Τριπτόλεμος ἀγαϑὰν ἐδιδάσκετο τέχναν' 


AIZ 
Marmor Parium, FGrHist 239 A 


12. ... Δημήτηρ ἀφικομένη εἰς Αθήνας καρπὸν ἐφ[εῦρ]εν, 
καὶ πρ[οηροσία ἐ]πρά[χϑη πρ]ώτη, δ[είξαντος Τ]ριπτο- 
λέμου τοῦ Κελεοῦ xai Νεαίρας .. 13. ... Τριπτό[λε- 
uoc ἐθέρισε τὸν καρπόν, ὃν] ἔσπειρεν ἐν τῆι Ῥαρίαι καλου- 
μένηι Ἐλευσῖνι ... 


A14 


Pausania, I 14, 2-3 
(F5 1 Kern; Colli 4 (B 12]) 


2. ... Λέγεται οὖν ὡς Δήμητρα ἐς "Αργος ἐλϑοῦσαν Πελα- 
σγὸς δέξαιτο οἴχῳ καὶ ὡς Χρυσανϑὶς τὴν ἁρπαγὴν ἐπισταμέ- 
νη τῆς Κόρης διηγήσαιτο: ὕστερον δὲ Τροχίλον ἱεροφάντην 
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Signora, come poterono i tuoi piedi portarti fino alle terre del 


[tramonto, 
fino alle nere terre dove sono pure le mele d'oro? 


Non bevesti né mangiasti durante quel tempo e neppure ti lavasti, 
per tre volte attraversasti i flutti argentei dell'Acheloo 

altrettante volte varcasti ciascuno dei fiumi perenni, 

tre volte sedesti a terra sul bordo del pozzo Callicoro 

imbruttita, senza bere, senza mangiare e senza lavarti. 

No, non parliamo di ciò che fece piangere Deò, 

è meglio raccontare come diede costumi graditi alle città, 

è meglio raccontare come lo stelo e i santi mannelli delle spighe 
per prima tagliò e vi condusse i buoi a trebbiarle, 

quando Trittolemo veniva istruito nella buona arte; 


AI3 
Marmo di Paro, FGrHist 239 A 


12. ... Demetra giunse ad Atene e introdusse i frutti della terra 
e fu celebrata per la prima volta la festa dell'aratura, secondo le 
istruzioni di Trittolemo, figlio di Celeo e di Neera ... I3 
Trittolemo fece il raccolto dei frutti della terra, che aveva semina- 
to nella pianura Raria a Eleusi ... 


AI4 


Pausania, I 14, 2-3 


2. ... Si racconta dunque che Demetra, giunta ad Argo, fosse ac- 
colta in casa da Pelasgo e che Crisantide, sapendo del ratto di Core, 
glielo raccontasse; poi lo ierofante Trochilo, esule da Argo per 
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φυγόντα ἐξ Άργους κατὰ ἔχϑος ᾿Αγήνορος ἐλδεῖν φασιν ἐς 
τῆν ᾿Αττικῆν καὶ γυναῖκά τε ἐξ Ἐλευσῖνος γῆμαι xal ye- 
νέσϑαι οἱ παῖδας Εὐβουλέα καὶ Τριπτόλεμον. ὅδε μὲν ᾿Αρ- 
γείων ἐστὶ λόγος: ᾿Αϑηναῖοι δὲ καὶ ὅσοι παρὰ τούτοις *** 
ἴσασι Τριπτόλεμον τὸν Κελεοῦ πρῶτον σπεῖραι καρπὸν ἥμε- 
ρον. 1... Χοιρίλῳ dé Αὐηναίῳ δρᾶμα ποιήσαντι ᾽Αλόπην 
ἔστιν εἰρημένα Κερκυόνα εἶναι καὶ Τριπτόλεμον ἀδελφούς. 
τεκεῖν δὲ σφᾶς ϑυγατέρα[ς] ᾿Αμφικτύονος, εἶναι δὲ πατέρα 
Τριπτολέμῳ μὲν Ῥᾶρον. Κερκυόνι δὲ Ποσειδῶνα. ... 


AIS 


Pausania, I 38, 2-3; 5-6; 7 
C3; D16; F6; 32 (FHM 65: 77: 141) 


2. Καὶ διαβᾶσι τοὺς Ῥειτοὺς πρῶτος ᾠᾧχεὶ Κρόκων, ἔνϑα 
καὶ νῦν ἔτι βασίλεια χαλεῖται Κρόχωνος. τοῦτον ᾿Αϑηναῖοι 
τὸν Κρόκωνα Κελεοῦ ϑυγατρὶ συνοικῆσαι Σαισάρᾳ λέγου- 
σι’ λέγουσι δὲ οὐ πάντες, ἀλλ᾽ ὅσοι τοῦ δήμου τοῦ Σκαμβω- 
νιδῶν εἶσιν: ... τὸ δὲ Εὐμόλπου μνῆμα κατὰ ταὐτὰ Ἐλει- 
σινίοις ἀπέφαινον καὶ ᾿Αϑηναῖοι. τοῦτον τὸν Εὔμολπον 
ἀφικέσθαι λέγουσιν ἐκ Θράκης Ποσειδῶνος παῖδα ὄντα 
καὶ Χιόνης: τὴν δὲ Χιόνην Βορέου ϑυγατέρα τοῦ ἀνέμου 
καὶ Ὠρειϑυίας φασὶν εἶναι. Ὁμήρῳ δὲ ἐς μὲν τὸ γένος 
ἐστὶν οὐδὲν αὐτοῦ πεποιημένον, ἐπονομάζει δὲ ἀγήνορα ἐν 
τοῖς ἔπεσι τὸν Εὔμολπον. 1. γενομένης δὲ Ἐλευσινίοις 
μάχης πρὸς ᾿Αϑηναίους ἀπέϑανε μὲν Ἐρεχϑεὺς ᾿Αϑηναίων 
βασιλεύς, ἀπέϑανε δὲ Ἰμμάραδος Εὐμόλπου: καταλύονται 
δὲ ἐπὶ τοῖσδε τὸν πόλεμον, ὡς Ἐλευσινίους ἐς τὰ ἄλλα 
᾿Αϑηναίων κατηκόους ὄντας ἰδίᾳ τελεῖν τὴν τελετήν. τὰ δὲ 
ἱερὰ τοῖν ϑεοῖν Εὔμολπος καὶ αἱ ϑυγατέρες δρῶσιν αἱ Κε- 
λεοῦ, καλοῦσι δὲ σφᾶς Πάμφως τε κατὰ ταὐτὰ καὶ “Όμηρος 
Διογένειαν καὶ Παμμερόπην xai τρίτην Σαισάραν: τε- 
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l'inimicizia con Agenore, si sarebbe recato in Attica, qui avrebbe 
sposato una donna di Eleusi, da cui avrebbe avuto due figli, Eubu- 
leo e Trittolemo. Questa è la tradizione argiva; gli Ateniesi invece, e 
quanti presso di loro *** sanno che il primo a seminare grano da 
coltivare fu Trittolemo, figlio di Celeo. 3. ... Cherilo di Atene, 
l'autore del dramma A/ope, afferma invece che Cercione e Trittole- 
mo erano fratelli, nati da una figlia di Anfizione: il padre di Tritto- 
lemo sarebbe stato Raro, il padre di Cercione Posidone. ... 
[traduzione di D. Musti] 


AIS 


Pausania, I 38, 2-3; 5-6; 7 


2. Crocone era il primo ad abitare al di là dei Rheitoi, in quel 
luogo che si chiama ancor oggi «reggia di Crocone». Gli Ateniesi 
dicono che questo Crocone sposò la figlia di Celeo, Sesara; non lo 
dicono tutti, ma solo quanti appartengono al demo degli Scambo- 
nidi. ... Invece il monumento sepolcrale di Eumolpo, gli Ateniesi 
lo pongono nello stesso luogo che gli Eleusinii. Si racconta che 
Eumolpo, figlio di Posidone e di Chione, venisse dalla Tracia; di- 
cono che Chione fosse figlia del vento Borea e di Orizia. Omero, 
però, non parla dell'ascendenza di Eumolpo, ma nei suoi versi lo 
definisce «prode». 3. In una battaglia tra Eleusinii e Ateniesi 
morì Eretteo, re di Atene, e morì Immarado, figlio di Eumolpo; 
posero termine alla guerra a queste condizioni, che gli Eleusinii, 
soggetti per il resto in tutto agli Ateniesi, avessero sotto il loro 
controllo la celebrazione dei riti iniziatici. I sacri riti in onore del- 
le due dee li eseguirono Eumolpo e le figlie di Celeo, che Omero e 
Panfo, in pieno accordo, chiamano Diogenia, Pammerope e, la 
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λευτήσαντος δὲ Εὐμόλπου Κῆρυξ νεώτερος λείπεται τῶν 
παίδων, ὃν αὐτοὶ Κήρυκες ϑυγατρὸς Κέκροπος ᾿Αγλαύρου 
καὶ Ἑρμοῦ παῖδα εἶναι λέγουσιν. ἀλλ᾽ οὐκ Εὐμόλπου. ... 

$. dei δὲ Κηφισὸς πρὸς Ἐλευσῖνι βιαιότερον παρεχόμενος 
τοῦ προτέρου ῥεῦμα: καὶ παρ᾽ αὐτῷ καλοῦσιν Ἐρινεόν. 
λέγοντες τὸν Πλούτωνα ὅτε ἥρπασε τὴν Κόρην καταβῆναι 
ταύτῃ. ... 6. Ἐλευσινίοις δὲ ἔστι μὲν Τριπτολέμου ναός. 
ἔστι dé Προπυλαίας ᾿Αρτέμιδος καὶ Ποσειδῶνος Πατρός. 
φρέαρ τε καλούμενον Καλλίχορον. ἔνθα πρῶτον Ἔλευ- 
σινίων αἱ γυναῖκες χορὸν ἔστησαν καὶ ᾖσαν ἐς τὴν ϑεόν. τὸ 
δὲ πεδίον τὸ Ῥάριον σπαρῆναι πρῶτον λέγουσι καὶ πρῶτον 
αὐξῆσαι καρπούς. καὶ διὰ τοῦτο οὐλαῖς ἐξ αὐτοῦ χρῆσϑαί 
σφισι καὶ ποιεῖσθαι πέμματα ἐς τὰς ϑυσίας καϑέστηκεν. 
ἐνταῦϑα ἅλως καλουμένη Τριπτολέμου καὶ βωμὸς δείκνυ- 
τα: ;... Ἐλευσῖνα δὲ ἥρωα. ἀφ᾽ οὗ τὴν πόλιν ὀνομάξου- 
σιν, οἱ μὲν Ἑρμοῦ παῖδα εἶναι καὶ Δαείρας Ὠκεανοῦ ϑυ- 
γατρὸς λέγουσι. τοῖς δέ ἐστι πεποιημένα Ὥγυγον εἶναι 
πατέρα Ἐλευσῖνι: ... 


A16 


Scolî a Sofocle, Oed. Col. 1053 
C8 (Museo, 2 A 3a D.K.: Colli ς [B 51) 


.. Αξιοῦσιν ἔνιοι πρῶτον Εὔμολπον ποιῆσαι τὸν An ó- 
πης τῆς Τοιπτολέμου τὰ ἐν Ἐλευσῖνι μυστήρια καὶ où τὸν 
Θρᾷκα καὶ τοῦτο ἱστορεῖν Ἴστρον ἐν τῷ περὶ τῶν ἀτάχτων: 
᾿Ακεστόδωρος δὲ πέμπτον ἀπὸ τοῦ πρώτου Εὐμόλπου εἶναι 
τὸν τὰς τελετὰς καταδείξαντα γράφει οὕτως. κατοικῆσαι δὲ 
τὴν Ἐλευσῖνα ἱστοροῦσι [δὲ] πρῶτον μὲν τοὺς αὐτόχϑονας 
εἶτα Θρᾷκας τοὺς μετὰ Εὐμόλπου παραγενομένους πρὸς 
βοήϑειαν (εἰς) τὸν κατ᾿ Ἐρεχϑέως πόλεμον: τινές dé qaot 
καὶ τὸν Εὔμολπον εὑρεῖν τὴν μύησιν τὴν συντελουμένην κατ᾽ 
ἐνιαυτὸν ἐν Ἐλευσῖνι Δήμητρι καὶ Κόρῃ’ "Avógov μὲν οὖν 
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terza, Sesara; morto Eumolpo, restò il più giovane dei figli, Keryx, 
che i Cerici, da parte loro, dicono invece figlio di Aglauro, la figlia 
di Cecrope, e di Ermes, ma non di Eumolpo. ... 5. Nei pres- 
si di Eleusi scorre un Cefiso con una corrente più forte del prece- 
dente; e presso il fiume c’è un luogo chiamato Erineo, per dove 
dicono discendesse agli inferi Plutone, dopo che ebbe rapito Co- 
Tera 6. A Eleusi c'è un tempio di Trittolemo, uno di Artemi- 
de Propilaia e di Posidone Padre, e un pozzo chiamato Callicoro, 
dove per la prima volta le donne di Eleusi danzarono e cantarono 
in onore della dea. Dicono che la pianura Raria sia stata la prima a 
essere seminata e la prima a produrre grano, e per questo è co- 
stume prendere di li l'orzo e farne focacce per i sacrifici. Là si mo- 
stra l'aia detta di Trittolemo e un altare. 7. ... L'eroe Eleusi, 
da cui prende nome la città, secondo alcuni era figlio di Ermes e 
di Daira, figlia di Oceano, secondo altri Eleusi ebbe come padre 
Ogigo; ... 

[traduzione di D. Musti] 


ΑΙό 


Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 1053 


... Alcuni pretendono che il primo a celebrare i misteri di 
Eleusi fu Eumolpo, il figlio di Deiope figlia di Trittolemo, e non il 
trace, e questo racconta Istro negli A/ac/a. Acestodoro, pero, scri- 
ve che dopo il primo Eumolpo fu il quinto quello che introdusse i 
riti iniziatici. Si racconta poi che dapprima abitavano Eleusi gli 
autoctoni e poi i Traci venuti insieme a Eumolpo per portare aiu- 
to nella guerra contro Eretteo. Alcuni però dicono anche che Eu- 
molpo fondò l'iniziazione che ogni anno si celebra a Eleusi in 
onore di Demetra e Core. Androne, a sua volta, scrive che non fu 


68 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


γράφει οὐ τὸν Εὔμολπον εὗρεῖν (τὴν) μύησιν ἀλλ᾽ ἀπὸ τού- 
του Εὔμολπον πέμπτον γεγονότα: Εὐμόλπου γὰρ γενέ- 
σθαι Κήρυκα, τοῦ δὲ Εὔμολπον, τοῦ δὲ ᾽Αντίϕημον. τοῦ δὲ 
Μουσαῖον τὸν ποιητήν. τοῦ δὲ Εὔμολπον τὸν καταδείξαντα 
τῆν μύησιν καὶ ἱεροφάντην γεγονότα. 


ΑΙ7 


Apollodoro, II 5, 12 [122] 


... Ἦλϑε πρὸς Εὔμολπον εἰς Ἐλευσῖνα, βουλόμενος pun- 
ϑῆναι [ἦν δὲ οὐκ ἐξὸν ξένοις τότε μυεῖσϑαι. ἐπειδήπερ ϑε- 
τὸς Πυλίου παῖς γενόμενος ἐμυεῖτο]. μὴ δυνάμενος δὲ ἰδεῖν 
τὰ μυστήρια ἐπείπερ οὐχ ἦν ἡγνισμένος τὸν Κενταύρων 
φόνον. ἁγνισδεὶς ὑπὸ Εὐμόλπου τότε ἐμγήϑη. ... 


ΑΙ8 
Diodoro Siculo, IV 14, 3 


... Δημήτηρ δὲ πρὸς τὸν καδαρμὸν τοῦ Κενταύρων φόνου 
τὰ μικρὰ μυστήρια συνεστήσατο, τὸν Ἡρακλέα τιμῶσα. 


AI9 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, P/. 842 (Massa Positano) 


... Εὔμολπος ὁ Ποσειδῶνος ó ϑεὶς ᾿Αϑηναίοις τὰ μεγάλα 
μυστήρια νόμον τέϑειχε μὴ μυεῖν καὶ τοὺς ξένους: ... μικρὰ 


ELEUSI Α16-Α19 69 


Eumolpo a fondare l’iniziazione, bensì l'Eumolpo suo quinto di- 
scendente: e infatti da Eumolpo nacque Keryx, da questo Eumol- 
po, quindi Antifemone, da cui nacque il poeta Museo, che ebbe 
come figlio l'Eumolpo che introdusse l'iniziazione e che fu iero- 
fante. 


AI7 
Apollodoro, II 5, 12 [122] 


... Eracle si recò a Eleusi da Eumolpo, per essere iniziato ai mi- 
steri. [Allora gli stranieri non potevano essere iniziati; Eracle fu ini- 
ziato dopo essere stato adottato da Pilio.] Ma poiché non poteva 
vedere i misteri se prima non veniva purificato per l'uccisione dei 
Centauri, fu purificato da Eumolpo e allora poté essere iniziato. ... 

[traduzione di M. G. Ciani] 


A18 
Diodoro Siculo, IV 14, 3 


... Demetra teneva in onore Eracle e istitui i piccoli misteri per 
purificarlo dell'uccisione dei Centauri. 


A19 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 842 


... Eumolpo, il figlio di Poseidone, istitui i grandi misteri a van- 
taggio degli Ateniesi e fissó una norma consuetudinaria che impe- 
diva di iniziare gli stranieri. ... I piccoli misteri vennero introdotti 
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δὲ μυστήρια òt’ "Ἡρακλέους ἐγένετο’ ἐλϑὼν γὰρ Ἡρακλῆς ἐν 
Ἐλευσῖνι ἐδεῖτο μυηϑῆναι: τοῦ νόμου ò` εἴργοντος ξένους 
μυεῖν, τοιοῦτον δὲ κοινὸν εὐεργέτην ἀνοσίοι' δοχοῦντος ù- 
πελαϑῆναι ἀμύητον. ἕνεκα τούτου τὰ μικρὰ καλούμενα uU- 
στήρια συνεστήσαντο. 


A20 
Plutarco, Thes. 33. 1-2 


1. ... Οὐδὲν γὰρ ἠξίωσαν ἁπάντων χρατοῦντες ἀλλ ἢ µυη- 
Piva, μηδὲν ἧττον Ἡρακλέους τῇ πόλει προσήκοντες. 
2. καὶ τοῦτ᾽ οὖν ὑπῆρξεν αὐτοῖς. ᾽Αφϕίδνου ποιησαμένου 
παῖδας ὡς Πύλιος Ἡρακλέα... 


A2I 


Erodoto, H 171. 2-3 
(FHM 67) 


2. Καὶ τῆς Δήμητρος τελετῆς πέρι. τὴν οἱ Ἕλληνες de- 
σιοφόριά καλέουσι. καὶ ταύτης μοι πέρι εὔστομα κείσθω. 
πλὴν ὅσον αὐτῆς ὁσίη ἐστὶ λέγειν. 1. αἱ Δαναοῦ δι- 
γατέρες ἦσαν αἱ τὴν τελετὴν ταύτην ἐξ Αἰγύπτου ἐξαγανοῦ- 
σαι καὶ διδάξασαι τὰς Πελασγιώτιδας γυναῖκας: μετὰ δὲ 
ἐξαναστάσης πάσης Πελοποννήσου ὑπὸ Δωριέων ἐξαπώλε- 
το i] τελετή, οἱ δὲ ὑπολειφϑέντες Πελοποννησίων καὶ οὐχ 
ἐξαναστάντες ᾿Αρκάδες διέσῳζον αὐτὴν μοῦνοι. 
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a causa di Eracle. Quando infatti Eracle giunse a Eleusi, chiese di 
essere iniziato ai misteri, ma la norma consuetudinaria vietava di 
iniziare gli stranieri; tuttavia sembrava empio escludere dall'ini- 
ziazione un tale comune benefattore del genere umano; per que- 
sto furono introdotti i cosiddetti piccoli misteri. 


A20 
Plutarco, Vita di Teseo 33, 1-2 


1. ... (I Dioscuri), pur essendo padroni di tutto, chiesero solo 

di essere iniziati ai misteri, poiché non erano legati alla città meno 

di Eracle. 2. Anche questo fu concesso loro e Afidno li fece 
suoi figli, come Pilio aveva fatto con Eracle; ... 

[traduzione di M. Manfredini] 


A2I 


Erodoto, II 171, 2-3 


2. E per quel che concerne il rito iniziatico di Demetra, che i 
Greci chiamano Tesmoforie, su di esso mi sia consentito restare in 
religioso silenzio, tranne che per ciò che è consentito dire. 3. 
Furonole figlie di Danao a portare dall'Egitto questo rito iniziatico 
e a insegnarlo alle donne pelasgiche. In seguito, dopo che i Dori 
scacciarono l’intera popolazione dal Peloponneso, questo rito ini- 
ziatico scomparve; dei Peloponnesiaci, solo gli Arcadi, che erano 
rimasti senza emigrare, lo conservarono. 
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A22 


Clemente Alessandrino, Prorr. 13, 5 (Marcovich) 
D44 


Μελάμποδα δὲ τὸν ᾽Αμυδάονος ἄλλοι φασὶν ἐξ Αἰγύπτου 
μεταχομίσαι τῇ Ἑλλάδι τὰς Δηοῦς ἑορτάς, πένϑος ὑμνούμε- 
νον.... 


Α24 


Ippolito, Refutatio omnium baeresium V 20, 5 (Marcovich) 
(F 243 Kern) 


.. Τετέλεσται δὲ ταῦτα καὶ παραδέδοται ἀνϑρώποις πρὸ 
τῆς Κελεοῦ καὶ Τριπτολέμου καὶ Δήμητρος καὶ Κόρης καὶ 
Διονύσου ἐν Ἐλευσῖνι τελετῆς, ἐν Φλειοῦντι τῆς ᾿Αττικῆς: 
πρὸ γὰρ τῶν Ἐλευσινίων μυστηρίων ἐστὶν ἐν τῇ Φλειοῦντι 

s (τὰ τῆς) λεγομένη(ς) Μεγάλη(ς) ὄργια. 
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A22 


Clemente Alessandrino, Protrettico 13, 5 


Altri dicono che Melampo, figlio di Amitaone, trapiantò dal- 
l'Egitto in Grecia le feste di Deò, un lutto da tutti decantato. ... 


A23 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 20, 5 


... Prima della celebrazione del rito iniziatico di Celeo, di Trit- 
tolemo, di Demetra, di Core e di Dioniso, a Eleusi, questi riti so- 
no stati celebrati e consegnati agli uomini a Fliunte, in Attica; per- 
ché a Fliunte i riti di quella che è chiamata la Grande Madre, sono 
anteriori ai misteri eleusini. 


Β 


Piccoli e grandi misteri 


BI 


Scoli a Eschine, 294 (3. 130! 
Diş 


Μυστήρια δεῖ νοεῖν τὰ Κόρης καὶ Δήμητρος.... 


Β2 
Aristofane, P/. 845 


Μῶν οὖν ἐμνυήϑης δῆτ᾽ ἐν αὐτῷ τὰ μεγάλα: 


B3 
Arriano, Arab. 1 το, 2 
.. Αὐηναῖοι δέ. μυστηρίων τῶν μεγάλων ἀγομένων ὡς 
T 4 - O - ~ y ` . r 
ἡκόν τινες τῶν Θηβαίων ἐξ αὐτοῦ τοῦ ἔργου. τὰ μὲν μυστήρια 
ἐκπλαγέντες ἐξέλιπον. ἐκ δὲ τῶν ἀγρῶν ἐσχευαγώγουν ἐς τὴν 
πόλιν. 


B 


Piccoli e grandi misteri 


BI 


Scoli a Eschine, 294 (3, 130) 


Per misteri bisogna intendere quelli di Core e Demetra. ... 


B2 
Aristofane, Pluto 845 


Ti sei dunque fatto iniziare ai grandi misteri? 


B3 
Arriano, Anabasi I 10, 2 
... Gli Ateniesi stavano celebrando i grandi misteri quando 
giunsero dei Tebani che si erano salvati dallo scontro; spaventati, 


essi interruppero la celebrazione dei misteri e raccolsero le pro- 
prie cose per trasferirsi dalla campagna in città. 


76 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


B4 
Scolî recenti ad Aristofane, P7. 1013b (Chantry) 


Μυστήρια τὰ μεγάλα. πρὸς ἀντιδιαστολὴν τῶν μικρῶν. 


Bj 
Scolî recenti ad Aristofane, P/. 845f (Chantry) 
Βο (FHM 92) 
2. Ἦσαν δὲ τὰ μὲν μεγάλα τῆς Δήμητρος. τὰ δὲ μικρὰ τῆς 
Περσεφόνης, τῆς ϑυγατρός. 


Β6 
Plutarco, Demetr. 26, 2-3 
2... ᾿Αλλὰ τὰ μικρὰ τοῦ ᾿Ανϑεστηριῶνος ἐτελοῦντο. τὰ 
δὲ μεγάλα τοῦ Βοηδρομιῶνος: ἐπώπτευον δὲ τοὐλάχιστον ἀ- 
πὸ τῶν μεγάλων ἐνιαυτὸν διαλείποντες. ... 1... ἐτέλουν 
τῷ Δημητρίῳ τὰ πρὸς "Αγραν. 


Β7 
Stefano di Bisanzio, s.v. ἄγρα καὶ ἄγραι 
(ΕΗΜ οι) 
Χωρίον. ... ἔστι δὲ τῆς ᾿Αττικῆς πρὸ τῆς πόλεως. ἐν ὦ τὰ 
μικρὰ μυστήρια ἐπιτελεῖται. μίμημα τῶν περὶ τὸν Διόνι- 
σον: ἐν © λέγουσι καὶ τὸν Ἡραχλέα μεμυῆσϑαι. 
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B4 
Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 1013b 


I grandi misteri, in contrapposizione ai piccoli. 


Bj 


Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 845f 


2. I grandi misteri erano in onore di Demetra, i piccoli di sua 
figlia Persefone. 


B6 


Plutarco, Vita di Demetrio 26, 2-3 


2. ... I misteri minori si celebravano nel mese Antesterione, i 
maggiori in quello di Boedromione; e si era ammessi all'epoptiaa « 
distanza di almeno un anno dai maggiori. ... 3. ... Si celebraro- 
no per Demetrio i riti minori di Agra. 

[traduzione di C. Carena] 


B7 


Stefano di Bisanzio, s.v. Agra e Agre 


Una località dell'Attica ... si incontra prima di arrivare ad Ate- 
ne; vi si celebrano i piccoli misteri, a imitazione di quelli di Dioni- « 
5ο; si dice che vi sia stato iniziato anche Eracle. 
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Polieno, V 17. 1 
(FHM 90) 


- Παρὰ τὸν Ἰλισσόν. οὗ τὸν καθαρμὸν τελοῦσι τοῖς 
ἐλάττοσι μυστηρίοις ... 


Β9 


Scolî antichi ad Aristofane, P/. 845f (Chantry) 
Bs (FHM 92! 


Μυστήρια δύο τελεῖται τοῦ ἐνιαυτοῦ Δήμητρι καὶ Κόρῃ. 
τὰ μικρὰ καὶ τὰ μεγάλα: καὶ ἔστι τὰ μικρὰ ὥσπερ προκάϑαρ- 
σις καὶ προάγνευσις τῶν μεγάλων. 


BIO 


Clemente Alessandrino, Strorz. V 11. 70. 7-71. 1 
(FHM 91) 


70. 7. Οὐκ ἀπεικότως ἄρα καὶ τῶν μυστηρίων τῶν παρ᾽ 
Ἕλλησιν ἄρχει μὲν τὰ καϑάρσια ... 71, 1. μετὰ ταῦτα Ò` 
ἐστὶ τὰ μικρὰ μυστήρια διδασκαλίας τινὰ ὑπόϑεσιν ἔχοντα 
καὶ προπαρασκευῆς τῶν μελλόντων. τὰ δὲ μενάλα περὶ τῶν 
συμπάντων, οὗ μανϑάνειν (οὐκλέτι ὑπολείπεται. ἐποπτεύ- 
ειν δὲ χαὶ περινοεῖν τήν τε φύσιν καὶ τὰ πράγματα. 
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Polieno, V 17, 1 


... Presso l’Ilisso, dove si celebra il rito di purificazione in pre- 
parazione ai piccoli misteri ... 


B9 


Scolî antichi ad Aristofane, Pluto 845f 


Ogni anno si celebrano due culti misterici in onore di Demetra 
e Core, i piccoli e i grandi. I piccoli si configurano come purifica- 
zione e conseguimento di uno stato di purezza, preliminari ai 
grandi misteri. 


BIO 


Clemente Alessandrino, Stromzata V 11, 70. 7-71, 1 


70, 7. Non è dunque fuori luogo che anche i misteri dei Greci 
comincino dalle purificazioni ... 71, 1. Dopo di queste vi sono. « 
i piccoli misteri che hanno il proposito di fornire un insegnamen- 
to e una preparazione ai misteri futuri, mentre i grandi misteri ri- < 
guardano il tutto e in essi non si tralascia più di apprendere, con- 
templare e pensare la natura delle cose. 
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BII 


Ippolito, Refutatio omnium haeresium N 8, 41-3 (Marcovich) 
(F 352 Kern) 


41. ... Ἔστι δὲ λεγόμενον τὸ μυστήριον Ἐλευσὶν καὶ à- 
ναχτόρειον: Ἐλευσὶν (μέν). ὅτι ἤλϑομεν. ... οἱ πνευματικοὶ 
ἄνωϑεν. ... ἀνακτόρειον δὲ (διὰ) τὸ (ἀνάγεσϑαι ἡμᾶς καὶ) ᾱ- 
νελϑεῖν ἄνω. 42. τοῦτο. ... ἐστὶν ὃ λέγουσιν οἱ κατωργια- 
σμένοι τῶν Ἐλευσινίων τὰ (μεγάλα) μυστήρια. ϑέ(σ)μιον δέ 
ἐστι. (... τοὺς) τὰ μικρὰ μεμυημένους αὖϑις (καὶ) τὰ μεγάλα 
μυεῖσδαι' «μόροι γὰρ μείζονες μείζονας μοίρας λαγχάνου- 
σι». 43. μικρὰ (δὲ) ... ἐστὶ [τὰ] μυστήρια τὰ τῆς Meo- 
σεφόνης. (τὰ) χάτω. ... 
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BII 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 41-3 


41. ... Οὗ poi il mistero detto Eleusi e «anactoreio»; Eleusi 
perché noi pneumatici veniamo dall'alto, ... «anactoreio» perché 
siamo portati in alto e andiamo verso l'alto. 42. Questo ... è 
ciò che gli iniziati a Eleusi chiamano i grandi misteri. Secondo la 
norma, ... chi è stato iniziato ai piccoli misteri viene in seguito ini- 
ziato anche ai grandi: «Destino di morte più grande ha sorte più 
grande». 43. Piccoli ... sono i misteri di Persefone, i misteri di 
sotterra. ... 


C 


Sacerdozio 


CI 


Eschine, 3, 18 
(FHM 72) 


.. Τοὺς ἱερέας xai τὰς ἱερείας ὑπευϑύνους εἶναι ze- 
λεύει ὁ νόμος. καὶ συλλήβδην ἅπαντας χαὶ χωρὶς ἑκάστους 
κατὰ σῶμα. τοὺς τὰ ἱερὰ μόνον λαμβάνοντας xat τὰς εὐχὰς 
ὑπὲρ ὑμῶν πρὸς τοὺς ϑεοὺς εὐχομένους. xat où μόνον ἰδίᾳ. 
ἀλλὰ καὶ κοινῇ τὰ γένη. Εὐμολπίδας καὶ Κήρυκας καὶ τοὺς 
ἄλλους ἅπαντας. 


C2 


Aristotele. Athen. Pol., fr. 2 Chambers) 
(Lex. Pati. 152. s.v. νεννῆται: Ir. 385 Rose: FHM 741 


Γεννῆται᾽ πάλαι ... πρὶν ἢ Κλεισθένη διοικήσασθαι τὰ 
περὶ τὰς φυλάς.... γένος ἕκαστον ἄνδρις εἶχε τριάκοντα ... 
οἵτινες γεννῆται ἐκαλοῦντο. ὧν αἱ ἱερωσύναι ἑκάστοις 
προσήκουσαι ἐκληροῦντο. οἷον Εὐμολπίδαι καὶ Κήρυχες 
καὶ Ἐτεοβουτάδαι. ὡς ἱστορεῖ ἐν τῇ ᾿Αϑηναίων πολιτείᾳ 
᾿Αριστοτέλης ... 


C 


Sacerdozio 


CI 


Eschine, 3, 18 (Contro Cresifonte) 


... La legge impone che i sacerdoti e le sacerdotesse debbano 
rendere conto del proprio operato, sia tutti insieme sia ciascuno 
per la sua parte individualmente, anche se si limitano soltanto a 
ricevere le offerte sacrificali e a levare preghiere agli dèi a vostro 
vantaggio. E ciò vale non solo per gli individui, ma pure per le fa- 
miglie gentilizie, come gli Eumolpidi e i Cerici e tutti gli altri. 


c2 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi. fr. 2 


Capifamiglia: un tempo ... prima che Clistene provvedesse alla 
divisione per tribù, ... ogni famiglia comprendeva trenta uomini ... 
i quali erano chiamati capifamiglia; tra questi si sorteggiavano i sa- 
cerdozi che spettavano a ciascuna famiglia, come gli Eumolpidi, i 
Cerici, gli Eteobutadi, secondo quanto attesta Aristotele nella Co- 
stituzione degli Ateniesi ... 
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c3 


Pausania, I 38, 3 
A15; D16: F6; 32 


.. Καταλύονται δὲ ἐπὶ τοῖσδε τὸν πόλεμον. ὡς Elev- 
σινίους ἐς τὰ ἄλλα ᾿Αϑηναίων κατηκόους ὄντας ἰδίᾳ τελεῖν 
τῆν τελετήν. ... 


C4 


Aristotele, Atben. Pol. χο, 2 
F2 (FHM 73) 


Τὸ δ᾽ ἱερὸν εἶναι χοινὸν ἀμφοτέρων. ἐπιμελεῖσϑαι δὲ 
Κήρυκας καὶ Εὐμολπίδας κατὰ τὰ πάτρια. ... 


ο 
Aristotele, Atben. Pol. 57, 1 


[... Ὁ] δὲ βασιλεὺς πρῶτον μὲν μυστηρίων ἐπιμελεῖ[ται 
μετὰ τῶν ἐπιμελητῶν ὧ]ν ὁ δῆμ[ος χ]ειροτονεῖ. δύο μὲν ἐξ 
᾿Αϑηναίων ἁπάντων. ἕνα δ᾽ [ἐξ Εὐμολπιδῶν, ἕνα] δ᾽ ἐν 
Κηρ[ύκω]ν.... 


có 


Ι6 16. 113-4 

(SEG XXI 5: LSCGISI 3) 

.μυξν d' ἔν[αι χσύμπ]- 

aot Κερύκον καὶ Εὐ[μολπιδὂν] 
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C3 


Pausania, I 38, 3 


... Posero termine alla guerra a queste condizioni, che gli Eleu- 
sinii, soggetti per il resto in tutto agli Ateniesi, avessero sotto il lo- 
ro controllo la celebrazione dei riti iniziatici. ... 

[traduzione di D. Musti] 


C4 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 39, 2 


Il santuario resta comune a entrambi e vi sovrintendono i Ceri- 
ci e gli Eumolpidi, secondo le consuetudini tradizionali. ... 


cj 
Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 57, 1 


... L'arconte re, invece, sovrintende in primo luogo ai misteri, 
insieme ai sovrintendenti eletti dal popolo, due tra tutti gli Ate- 
niesi, uno tra gli Eumolpidi e uno tra i Cerici. ... 


có 
16 126, 113-4 


... l'iniziazione sia di competenza 
di tutti i Cerici e di tutti gli Eumolpidi 
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c7 
Scolî a Eschine, 55a-b (3, 181 


a. Οἱ Εὐμολπίδαι γένος εἰσὶν ἀπὸ Εὐμόλπου. οἶτοί εἶσιν 
οἱ μυοῦντες: ἐκ τούτων γίνεται δᾳδοῦχος. ἱεροφάντης. οἱ δὲ 
Κήρυκες καὶ αὐτοί εἶσιν τῶν περὶ τὰ μυστήρια. καὶ τοῦτο 
δὲ τὸ γένος ἀπό τινος ὀνομαστικῶς λεχϑέντος Κήρυκος. 

b. ... ᾿Αϑήνησιν ἱεροάνται μὲν τῆς Δήμητρος ἀπὸ Eù- 
μολπιδῶν. δᾳδοῦχοι δ᾽ ἀπὸ Κηρύκων. 


c8 


Scolî a Sofocle, Oed. Col. 1053 
A16 


... Ot Εὐμολπίδαι τῶν τελετῶν ἐξάρχουσι Ξένοι ὄντες ... 
Εὐμόλπου γὰρ γενέσθαι Κήρυκα, τοῦ δὲ Εὔμολπον. τοῦ δὲ 
᾿Αντίφημον. τοῦ δὲ Μουσαῖον τὸν ποιητήν. τοῦ δὲ Eŭ- 
μολπον τὸν καταδείξαντα τῆν μύησιν καὶ ἱεροφάντην γε- 
γονότα. 


C9 
Scoli a Eschine, 55c (3. 18) 


5 ως * Y ~ € D » a E 
Εγένετο μὲν ovv πρῶτος ἱεροφάντης Εὔμολπος. Kn- 
ρούχων δὲ τέσσαρα γένη’ πρῶτον μὲν οἱ παναγεῖς ἀπὸ Ky- 
ρυχος τοῦ Ἑρμοῦ καὶ Πανδρόσου τῆς Κέκροπος. δεύτε- 
ρον οἱ κατὰ τὸν ἀγῶνα. τρίτον οἱ περὶ τὰς τελετὰς ἀπὸ τῶν 
Εὐμολπιδῶν γένους. τέταρτον οἱ κατὰ τὴν ἀνορὰν χαὶ τὰ 
- L] 
(via. 
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C7 
Scoli a Eschine, $5a-b (3, 18) 


a. Gli Eumolpidi sono una famiglia che discende da Eumolpo. 
Essi sono coloro che iniziano ai misteri. Tra di essi venivano desi- 
gnati il daduco e lo ierofante. I Cerici hanno anch'essi competen- 
ze relative ai misteri. Anche questa famiglia discende da un uomo 
che portava il particolare nome di Keryx. 

b. ... ad Atene si designava lo ierofante di Demetra tra gli Eu- 
molpidi, il daduco tra i Cerici. 


c8 


Scoli a Sofocle, Edipo a Colono 1053 


... Gli Eumolpidi, pur essendo stranieri, guidano le iniziazioni. 
... Da Eumolpo nacque Keryx, da questo Eumolpo, quindi Anti- 
femone, da cui nacque il poeta Museo, che ebbe come figlio l'Eu- 
molpo che introdusse l'iniziazione e che fu ierofante. 


c9 
Scolî a Eschine, 55c (3, 18) 


Dunque, primo ierofante fu Eumolpo, mentre quattro furono 
le famiglie dei Cerici: la prima era quella dei «tutti santi», che di- 
scendeva da Keryx, figlio di Ermes e Pandroso, figlia di Cecrope; 
la seconda si occupava dell’agone; la terza era costituita da coloro 
che avevano competenza sulle iniziazioni ed erano tratti dalla fa- 
miglia degli Eumolpidi; la quarta aveva competenza sul mercato e 
sulle merci. 
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CIO 


Pseudo-Lisia, 6, 10 
(FHM 71) 


... Περικλέα ποτέ φασι παραινέσαι ὑμῖν περὶ τῶν doe- 

βούντων, ui] μόνον χρῆσϑαι τοῖς γεγραμμένοις νόμοις περὶ 
» ^ 2 x πρωι E , 9 n > ] 2 

αὐτῶν, ἀλλὰ καὶ τοῖς ἀγράφοις, καϑ᾽ οὓς Εὐμολπίδαι éEn- 
γοῦνται, οὓς οὐδείς πω κύριος ἐγένετο καϑελεῖν οὐδὲ 
ἐτόλμησεν ἀντειπεῖν, οὐδὲ αὐτὸν τὸν ϑέντα ἴσασιν: ἡγεῖ- 
σϑαι γὰρ ἂν αὐτοὺς οὕτως οὐ μόνον τοῖς ἀνϑρώποις ἀλλὰ 
καὶ τοῖς ϑεοῖς διδόναι δίκην. 


CII 
IG IP 3764, 1-4 
... ἀπὸ δᾳδούχων ἵε- 
ρῆς μητρός ... 
Ñ τελετὰς ἀνέφαινε ϑεοῖν 
παρ᾽ ἀνάκτορα Δηοῦς, 
(12 


IG IP 3575, 3 


.. ue Κεχροπίδαι Δηοῖ ϑέσαν ἱερόφαντιν 
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CIO 


Pseudo-Lisia, 6, 10 (Contro Andocide) 


... Dicono che una volta Pericle vi abbia invitato ad applicare 
nei confronti di chi ha commesso empietà non solo le leggi scritte, 
ma anche le leggi non scritte, in base alle quali gli Eumolpidi for- 
mulano la loro esegesi, leggi che nessuno mai ha avuto il potere di 
abrogare né ha osato contraddire e che non sappiamo da chi siano 
state stabilite; pensava infatti che in tal modo gli empi avrebbero 
dovuto rispondere non solo agli uomini, ma anche agli dèi. 


CII 
IG IP 3764, 1-4 


... dalla sacra madre 

dei daduchi ... 

che rivelava le iniziazioni delle due dee, 
vicino al santuario di Deò, 


C12 
IG IP 3575, 3 


... le Cecropidi mi consacrarono ierofantide di Deò 


25 . 
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CI3 
Fozio, s.v. ἱεροφάντιδες 


Ai τὰ ἱερὰ φαίνουσαι τοῖς μυουμένοις. 


CI4 


Suda, s.v. Φιλλεῖδαι 
(FHM 83) 

Γένος ἐστὶν ᾿Αϑήνησιν: ἐκ δὲ τούτων ἡ ἱέρεια τῆς Δήμη- 
τρος καὶ Κόρης, ἢ μύουσα τοὺς μύστας ἐν Ἐλευσῖνι. 


CIS 


Scolî a Sofocle, Oed. Col. 681 
D27; F35 (Istro, FGrHist 334 F 29) 


.. Τὸν ἱεροφάντην δὲ καὶ τὰς ἱεροφάντιδας καὶ τὸν ôq- 
δοῦχον καὶ τὰς ἄλλας ἱερείας µυρρίνης ἔχειν στέφανον δι’ 
ἃ καὶ τῆν Δήμητρα προσϑέσϑαι ταύτην φησί. 


C16 
IG IP 1092, B 25-36 
(FHM 80) 
. δ]αφνηφ(όρος) ἁπλῆν 
ἱεροφάντης διπλῆν ἱέρεια Κ[(όρης) διπλῆν] ἄρχων 
[ἐ[πώνυμος ἁπλῆν] 


δαδοῦχος διπλῆν: ἱέρεια Μοι[ρῶν διπλῆ(ν)]! Μολπίδ(αι) 
[ἁπ[λῆν] 
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C13 
Fozio, s.v. Ierofantidi 


Quelle che fanno vedere gli oggetti sacri a chi viene iniziato. 


CI4 


Suda, s.v. Fillidi 


È una famiglia di Atene, dalla quale era tratta la sacerdotessa 
di Demetra e Core; questa procedeva a iniziare i misti a Eleusi. 


εις 


Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 681 


.. Lo ierofante, le ierofantidi, il daduco e le altre sacerdotesse 
portano una corona di mirto e per queste ragioni (Sofocle) lo at- 
tribuisce come corona anche a Demetra. 


CI6 


IG IP 1092, B 25-36 « 


il dafneforo (riceve) una quota; « 
lo ierofante una quota doppia; la sacerdotessa di C(ore) (?) una 
[quota doppia: l'arconte eponimo una quota; 
il daduco una quota doppia; la sacerdotessa delle Moire una 
[quota doppia; i Molpidi una quota; 


30 
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ἀρχιερεὺς διπλῆν: καὶ ὅσοιπ.... ἀφ᾽ ἑσ[τίας .... ] 
ἐξηγητὴς διπλῆην φαιδυντὴς ΏΏΏ ο --------- ] 
ἐξηγηταὶ τρεῖς διπλᾶς ΔιόςἹερεὺς -------- ] 
ἱεροκῆρυξ διπλῆν Ἰαχχαγωὸόΐς —  ΩϱὪ--------- ] 
ἐπὶ βωμῷ διπλῆην βουζύγηής ΏΩΏΩΏΘὋ-------- ] 
᾽Αθηνᾶς ἱέρεια διπλῆν πυρφόρος — 0 -------- ] 
Δήμητρος χ(αἰ) Κόρ(ης) διπλῆν: παναγἠὴς [δεοῦ xai ϑεᾶς -] 
ἱεροφάντιδες δύο διπλᾶς: ἱερευςϑεῦ  ------- ] 
uacat ἱερεὺς Τρ[ιπτολέμου ----] 
C17 


Porfirio, fr. 360 F. (Smith) 


(Eusebio, Praeparatio euangelica III 12, 4) 

Ἐν δὲ τοῖς xat Ἐλευσῖνα μυστηρίοις ὁ μὲν ἱεροφάντης 
εἰς εἰκόνα τοῦ δημιουργοῦ ἐνσκευάζεται, δᾳδοῦχος δὲ εἰς 
τὴν ἡλίου: καὶ ó μὲν ἐπὶ βωμῷ εἰς τῆν σελήνης. ὁ δὲ ἱεροχκῆ- 
ρυξ Ἑρμοῦ. 


C18 


Ippolito, Refutatio omnium baeresium V 8, 40 (Marcovich) 
D61; E20 

.. Αὐτὸς ὁ ἱεροφάντης — ... εὐνουχισμένος δὲ διὰ xw- 
νείου καὶ πᾶσαν ἀπηρτημένος τῆν σαρκινῆν γένεσιν --... 
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il gran sacerdote una quota doppia; anche tutti i r(agazzi) dal 
[focolare [...] 


l'esegeta una quota doppia; il phaiduntés [...] « 
i tre esegeti una quota doppia; il sacerdote di Zeus [...] 
l'araldo sacro una quota doppia; lo Iaccagogo [...] « 
presso l’altare una quota doppia; il buzige [...] « 
la sacerdotessa di Atena una quota doppia; il portatore di 

[fuoco [...] 
di Demetra e di Core una quota doppia; il panaghés del dio e « 


[della dea [...] 
le due ierofantidi una quota doppia; il sacerdote del dio [...] 
il sacerdote di Trittolemo [...] 


C17 


Porfirio, fr. 16ο F. « 


Nei misteri di Eleusi lo ierofante si veste a immagine del de- 
miurgo, il daduco a immagine del sole e il sacerdote dell'altare a 
immagine della luna. L'araldo sacro a immagine di Ermes. 


c18 
Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 40 « 
... Lo stesso ierofante — ... resosi impotente per mezzo della ci- 


cuta e distaccatosi da ogni generazione carnale - ... 
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C19 


Asterio Amaseno, Homiliae 10, 9, 1 (Datema) 
D45; G13 (FHM 133; PG XL, col. 324b) 


... OU κεφάλαιον τῆς σῆς θρησκείας τὰ ἐν Ἐλευσῖνι pv- 
στήρια, .. οὐκ ἐκεῖ τὸ καταβάσιον τὸ σκοτεινὸν καὶ αἱ σεµ- 
vai τοῦ ἱεροφάντου πρὸς τὴν ἱέρειαν συντυχίαι, μόνου 
πρὸς μόνην; ... 


C20 


Eliano, fr. 10a-b, d, g (Domingo-Forasté) 
Fri 


Περὶ δᾳδούχου διὰ τῶν Ἐπικούρου λόγων ἐκνευρισϑέν- 
τος. 

a. (Suda s.v. ὀργεῶνας) τῶν ἐξ Ἐλευοῖνος ὀργεώνων εἷς. 

b. (Suda s.v. χλοῦναι) ... ὁ ... ᾿Αϑήνησι δᾳδουχήσας ὁ 
χλούνης τε καὶ γύννις, καταγοητευϑεὶς καὶ οἷον ἐν δεσμῷ 
τινι ἀφύχτῳ πεδηϑείς. 

d. (Suda s.v. δᾳδουχεῖ καὶ δᾳδουχήσας ᾿Αϑήνησιν) ... 
εὔξαντο δὲ καὶ τῇ Βουλαίᾳ καὶ τῇ Κόρῃ διά τε τῶν ἵερο- 
φαντῶν καὶ τοῦ δᾳδούχου σωτηρίαν ... 

β. (Suda s.v. Εὐμολπίδαι) εἶτα μέντοι παρ᾽ οὐδὲν ϑέμενος 
τὰ σεμνὰ Εὐμολπιδῶν καὶ Κηρύκων ... 


Androzione, FGrHist 324 F 30 
(Didimo in Demostene, 13, 7, col. 14, 35-46) 


.. Διείλεκται δὲ περὶ ταύτης τῆς ὀργάδος καὶ ᾽Ανδ[ρ]ο- 
τ[ί]ων ἐν τῇ C τῶν ᾿Ατϑίδων, γράφων οὕτως: «ὡρίσαντο δὲ 
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CI9 


Asterio Amaseno, Omelie 10, 9, 1 


... Non è forse vero che i misteri di Eleusi sono l'essenza della 
tua religione ...? non é li che si celebrano la tenebrosa discesa agli 
Inferi e i solenni convegni dello ierofante con la sacerdotessa, da 
solo a sola? ... 


C20 


Eliano, fr. 10a-b, d, g 


Il daduco corrotto dagli insegnamenti di Epicuro. 

a. Uno dei sacerdoti di Eleusi. 

b. ... Chi ... ad Atene portò la fiaccola era quell'eunuco effemi- 
nato, ammaliato e come incatenato da un vincolo che non lascia 
scampo. 

d. ... Si levano preghiere alla Bulaia e a Core. per la salvezza 
degli ierofanti e del daduco ... 

g. Senza poi riconoscere allora alcun valore alla venerabilità 
degli Eumolpidi e dei Cerici ... 


C21 


Androzione, FGrHist 324 F 30 


... Parla di questo Orgade anche Androzione nel VII libro del- 
la sua Storia dell'Attica e così scrive: «E poi gli Ateniesi stabiliro- 


« 


96 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


καὶ ᾿Αϑηναῖοι πρὸς Μεγαρέας τὴν ὀργάδα [διὰ] τοῖν ϑεοῖν 
ὅπως βούλοιντο' συνεχώρησαν γὰρ οἱ Μεγαρεῖς ὁριστὰς 
γενέσθαι τὸν ἱεροφάντην Λακρατείδην καὶ τὸν δᾳδοῦχον 
Ἱεροκλείδην. καὶ ὡς οὗτοι ὥρισαν, ἐνέμειναν: καὶ τὰς ἐσχα- 
τιάς, ὅσαι ἦσαν πρὸς τῇ ὀργάδι, καθιέρωσαν διαμαν- 
τευσάμενοι ...». 


C22 
Iseo, 7, 9 


Εἰς Κόρινϑόν τε στρατεύεσϑαι μέλλων, εἴ τι πάϑοι. διέ- 
ϑετο τὴν οὐσίαν καὶ ἔδωκε τῇ ἐκείνου μὲν ϑυγατρί, ἐμῇ δὲ 
μητρί, αὑτοῦ δὲ ἀδελφῇ, διδοὺς αὐτὴν Λακρατείδῃ τῷ νῦν 
ἱεροφάντῃ γεγενημένῳ. 


C23 


Pseudo-Demostene, 59, 116 
F28 


-.. Αρχίαν τὸν ἱεροφάντην ... 


C24 
Andocide, 1, 124 


... Ἱερεὺς àv τῆς μητρὸς καὶ τῆς ϑυγατρός, ... 
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no a loro discrezione che l'Orgade sacro alle due dee fosse di con- 
fine con i Megaresi; infatti i Megaresi accettarono che a delimitare 
i confini fossero lo ierofante Lacratide e il daduco Ieroclide. E si 
attennero alle disposizioni di questi. Consacrarono i territori di 
confine che si trovavano nei pressi dell'Orgade secondo il respon- 
so dell’oracolo ...». 


C22 
Iseo, 7, 9 (Per l'eredità di Apollodoro) 


Quando (Apollodoro) dovette partire per una spedizione con- 
tro Corinto, diede disposizioni circa il proprio patrimonio, nel ca- 
so di qualche disgrazia, e lo lasció per disposizione testamentaria 
alla figlia di quello (Archedamo), mia madre e sua sorellastra, e la 
promise in matrimonio a Lacratide, attuale ierofante. 


C23 


Pseudo-Demostene, 59, 116 (Contro Neera) 


... Archia, lo ierofante ... 


C24 
Andocide, 1, 124 (I misteri) 


(Callia ...) che era sacerdote della Madre e della Figlia ... 
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c25 
Ateneo, I 19. 21e 


Καὶ Αἰσχύλος δὲ ... ἐξεῦρε τὴν τῆς στολῆς εὐπρέπειαν 
καὶ σεμνότητα. ἣν ζηλώσαντες οἱ ἱεροφάνται καὶ ὁᾳδοῦχοι 
ἀμφιέννυνται ... 


C26 
Andocide, 1, 112 


-. Αναστὰς Καλλίας ὁ Ἱππονίκου τὴν ozeviv ἔχων λέ- 
γει ... 


C27 


Arriano, Epicteti dissertationes IH 21, 16 
(FHM 781 


Σὺ δ᾽ ἐξαγγέλλεις αὐτὰ καὶ ἐξορχῇ παρὰ καιρόν. παρὰ 
τόπον. ἄνευ ϑυμάτων. ἄνευ ἁγνείας: οὐκ ἐσϑῆτα ἔχεις ἣν 
δεῖ τὸν ἱεροφάντην. οὐ κόμην. οὗ στρόφιον οἷον δεῖ. οὗ 
φωνήν, οὐχ ἡλικίαν. οὐχ ἥγνευκας ὡς ἐκεῖνος. ἀλλ᾽ αὐτὰς 
μόνας τὰς φωνὰς ἀνειληφὼς λέγεις. tegai εἶσιν αἱ φωναὶ 
αὐταὶ xat αὗτάς: 


028 
Cli(to)demo, FGrHist 323 F 5 


a. Ateneo, XIV 79, 660a-b: “Oti δὲ σεμνὸν ἦν f] μανειρικὴ 
μαϑεῖν ἔστιν ἐν τῶν ᾿Αϑήνησι Κηρύνων. οἵδε “ἀρ μανείρων 
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C25 
Ateneo, I 39, 21e 


Eschilo poi ... fu l'inventore del decoro e della maestosità della 
veste, a cui gli ierofanti e i daduchi hanno cercato di adeguarsi nel 
loro abbigliamento ... 


C26 
Andocide, 1, 112 (I misteri) 


... Si alza Callia, figlio di Ipponico, con le vesti del suo grado 
sacerdotale, e dichiara ... 


027 


Arriano, Le diatribe di Epitteto MI 21, 16 


Tu proclami e divulghi i misteri nel momento e nel luogo sba- 
gliato, senza che vi siano offerte, senza purificazioni; non indossi 
la veste che lo ierofante deve indossare, non ne hai la dovuta ac- 
conciatura, non ne hai l'indispensabile benda, né la voce, né l'età, 
e non sei puro come deve essere lo ierofante, ma parli adottando- 
ne solo i toni di voce. I toni di voce da soli sono sacri per sé stessi? 


C28 
Cli(to)demo, FGrHist 323 Fs 


a. Ci si può rendere conto che l’arte culinaria godeva di presti- 
gio grazie ai Cerici di Atene; questi infatti esercitavano la funzione 
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καὶ βουτύπων ἐπεῖχον τάξιν, ὥς φησιν Κλείδημος ἐν Tow- 
τογονίας πρώτῳ. ... «ἔδρων ὃ οἱ Κήρυκες ἄχρι πολλοῦ βου- 
ϑυτοῦντες, φησί, καὶ σκευάζοντες xat μιστύλλοντες. ἔτι δ᾽ 
οἰνοχοοῦντες.» Κήρυκας δ᾽ αὐτοὺς ἀπὸ τοῦ κρείττονος 
ὠνόμαζον. ἀναγέγραπταί τε οὐδαμοῦ μαγείρῳ μισϑός, ἀλλὰ 
κήρυκι. 

b. Ateneo, XIV 8ο, 660d-e: Ἐν δὲ τῷ πρώτῳ τῆς ᾿Ατϑίδος 
Κλείδημος φῦλον ἀποφαίνει μαγείρων ἐχόντων δημιουρ- 
γικὰς τιμάς, οἷς χαὶ τὸ πλῆϑος ἀγείρειν ἔργον ἦν. 

c. Ateneo, X 26, 425e: Κλείδημος δὲ τοὺς μαγείρους 
κῆρυκάς φησι χαλεῖσϑαι. 


C29 
Andocide, 1, 127 


.. Τὸν παῖδα ἤδη μέγαν ὄντα εἰσάγει εἰς Κήρυκας, 
φάσκων εἶναι υἱὸν αὑτοῦ. ... ἐψηφίσαντο δὲ οἱ Κήρυκες xa- 
τὰ τὸν νόμον ὅς ἐστιν αὐτοῖς, τὸν πατέρα ὀμόσαντα eiod- 
γειν ἡ μὴν υἱὸν ὄντα ἑαυτοῦ εἰσάγειν. 


01ο 
Esichio, s.v. Ὀδρανός 


‘O ἀγνιστῆς τῶν Ἐλευσινίων 
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di cuochi e di macellatori di buoi, come dice Clidemo nel primo 
libro della sua Protogonia: ... «L'azione dei cerici consistette per 
un lungo periodo di tempo nel sacrificio dei buoi, nella prepara- 
zione e divisione delle carni, e inoltre nel compiere libagioni di vi- 
no». Li denominavano kerykes dal termine kreitton, «più forte», e 
non é stato registrato in nessun luogo un compenso per un cuoco, 
bensi per un cerice. 

b. Nel primo libro della sua Storsa dell’Attica Clidemo si riferi- 
sce a una corporazione di cuochi, che godeva di riconoscimento 
pubblico per la professione esercitata; a loro competeva anche la 
convocazione del popolo. 

c. Clidemo dice che i cuochi erano chiamati cerici. 


029 
Andocide, 1, 127 (I misteri) 


(Callia) .... quando il figlio è ormai grande, lo presenta ai Ceri- < 
ci, dichiarandolo suo. ... I Cerici votano secondo la loro consuetu- 
dine, in base alla quale un padre, che giuri che quello è proprio 
suo figlio, può presentarlo loro. 


c30 
Esichio, s.v. Irroratore < 


Il purificatore degli Eleusinii. 
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C31 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 
Aro 


Mļé[Mooar] αἱ τῆς Δήμητ[ρος ἱέρει]αν ... 


022 
Esichio, s.v. μέλισσαι 


Αἱ τῆς Δήμητρος μύστιδες 
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C31 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 


Api: le sacerdotesse di Demetra ... 


C32 
Esichio, s.v. Api 


Le iniziate di Demetra. 


D 


Culto e pratiche rituali 


DI 


[Omero], Hymnus ad Cererem 473-6 
Ved. A1. 


D2 
Aristotele, Athen. Pol. 54, 7 


... Εἰσὶ δὲ πεντετηρίδες ... δ᾽ Ἐλευσίνια ... 


D3 
IGP 5,2-5 
(LSCG 4) 


προτέ]λεια ϑ[ύε]ν τὸς ῥιεροποιὸς Ἐλευσινίων xai [- - - - £]v 
[τδι Ἐλ]ευσιν[ίοι F]&t ῥΕρμἒι Ἐναγονίοι Χάρισιν 


[Ποσειδδ]νι [κριό]ν, ᾽Αρτέμιδι αἶγα. Τελεσιδρόμοι 
[Τρι[πτολέμοι κριόν' 
s Πλούτο]νι Δ[ολί]χοι Θεοῖν τρίττοαν βόαρχον èv τξι ἑορ[τἒι 


D 
Culto e pratiche rituali « 


DI 


[Omero], Inno a Demetra 473-6 
Ved. AI. 


D2 
Aristotele, La costituzione degli Ateniesi $4, 7 


... Sono feste penteteriche ... le Eleusinie ... 


D3 


16 125, 2-5 


i sovrintendenti dei sacri riti delle Eleusinie compiano questi 
[sacrifici preliminari e [...] 
nell'Eleusinio, a Gaia a Ermes Enagonio alle Cariti una capra [...] 
a Poseidone un ariete, ad Artemide una capra, a Telesidromo a 
[Trittolemo un ariete 
a Plutone a Dolico alle due dee tre vittime di cui il bue sia la « 
[prima durante la festa. 


25 


(36) 
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D4 


IG I° 76, 4-5: 24-6; 36-46 
(FHM 84: LSCG 5. 4-5: 24-6: 36-461 


..ἀπάρχεσϑαι τοῖν ϑεοῖν τὸ καρπὸ κατὰ τὰ πάτρια καὶ TË- 
v μαντείαν τὲν ἐν Δελᾳῦν ᾿Αϑεναίος ... 


κελευέτο δὲ καὶ ho Λιεροφάντες καὶ [ὁ] 
δαϊδόχος μυστερίοις ἀπάρχεσϑαι τὸς ῥέλλενας τὸ καρπὸ 


ice -- ; xr Uf a [κατὰ 
τὰ πάτρια καὶ τὲν μαντείαν τὲν ἐν Δελφὸν... 


.. ϑύεν δὲ ἀπὸ μὲν τὸ πελανῦ καθότι ἂν Εὐμολπίδαι [ἐχσρε]- 
[γό]νται. τρίττοιαν δὲ βόαρχον χρυσόχερον τοῖν ϑεοῖν 
[ῥεκα[τέρ]- 
[αι ἀ]πὸ τὸν κριϑὂν καὶ τὸν πυρὸν καὶ τόι Τριπτολέμοι zal 
[rà [ϑε]- 
δι καὶ τἒι Bedi καὶ TO Εὐβόλοι ῥιερεῖον ῥεχάστοι τέλεον 
[καὶ 
tët ᾿Αϑεναίαι βὂν χρυσόχερον: τὰς δὲ ἄλλας κριϑὰς καὶ 
[πυρὸς ἀπ- 
οδομένος τὸς ῥιεροποιὸς μετὰ τὲς βολὲς ἀναϑέματα 
[ἀνατιϑέν- 
αι τοῖν ϑεοῖν. ποιεσαμένος Ράττ᾽ ἂν τόι δξμοι τοι 
[Αϑεναίον δοκἒ- 
b 
i [τοῖ]ς δὲ ταῦτα ποιῦσι 
πολλὰ ἀγαθὰ Evar καὶ εὐκαρπίαν καὶ πολυκαρπία[ν. 
[^oi ]ti vez ἂν 
[μ]ὲ ἀδικδσι ᾿Αϑεναίος μεδὲ τὲν πόλιν τὲν ᾿Αϑεναίον μεδὲ 
[τὸ ϑεό. 
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D4 
IG I° 76, 4-5; 24-6; 36-46 


.. si offrano alle due dee le primizie dei frutti della terra secondo 
[le tradizioni della patria e secondo 
il responso dell'oracolo di Delfi agli Ateniesi ... 


lo ierofante e il 
diducoi impongano che i Greci offrano per i misteri le primizie 
[dei frutti della terra 
secondo le tradizioni della patria e secondo il responso 


[dell'oracolo di Delfi ... 


.. si offrano in sacrificio il pelanós come indicato dagli Eumolpidi, 
[tre 
vittime con le corna dorate, di cui il bue sia la prima, a ciascuna 
[delle due dee 
orzo e grano e per Trittolemo e per il dio 
e per la dea e per Eubulo una vittima perfetta a ciascuno, e per 
Atena un bue con le corna dorate; i sovrintendenti ai sacri riti 
[insieme alla bulé 
consacrino come offerte votive il resto dell’orzo e del grano offerti, 
in esecuzione del decreto del popolo 
degli Ateniesi ...; 
da ciò si producano molti 
bali e fertilità e abbondanza per quanti non si rendano 
colpevoli contro gli Ateniesi, contro la città degli Ateniesi e 
[contro le due dee. 


< 


20 
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D$ 


L$CG 8, 3-33 
UG IP 1078, 3-33; FHM 95! 


[a Δ]ρυαντιανὸς ἄρχων [τῶν Εὐμολπιδῶν εἶπεν]' 
[ἐπει]δὴ καὶ διατελοῦμε[ν ἐν τοῖς νῦν καϑάπερ xai] 

[δι]ὰ τῶν παρωιχημένων [χρόνων διεξαγόντες τὰ μυ]στήρι- 
a καὶ τὰ πάτρια προστάττ[ει νόμιμα μετὰ τῶν Εὐμο]λπιδῶν 
πεφροντιχέναι ὅπως ἂ[ν ἐν χόσμωι ἀχϑ]είη τὰ ἱερὰ 

δεῦρό τ᾽ ἐκ τῆς Ἐλευσεῖνο[ς καὶ πάλιν ἐξ] ἄστεως E- 
λευσεινάδε. ἀγαϑῆι τύχ[ηι. δεδόχϑαι τ]ῶι δήμωι: προσ- 
τάξαι τῶι κοσμητῆι τῶν [ἐφήβων x]atà τὰ ἀρχαῖα νόμι- 

ua [ἄ]γειν Ἐλευσινάδε τοὺ[ς ἐφήβ]ους τῆι τρίτηι ἐπὶ δέ- 
[κα] τοῦ Βοηδρομιῶνος με[τὰ τ]οῦ εἰϑισμένου σχήμα- 

[τος] τῆς ἅμα ἱεροῖς πομπ[ῆς. ἵ]να τῆι τετράδι ἐπὶ δέκα πα- 
[ραπέ]μψωσιν τὰ ἱερὰ μέχ[ρι] τοῦ Ἐλευσινίου τοῦ ὑπὸ 

[τῆι π]όλει. ὡς ἂν κόσμο[ς τ]ε πλείων καὶ φρουρὰ μείζων 
[περὶ] τὰ ἱερὰ ὑπάρχο[ι]. ἐπειδὴ καὶ ὁ φαιδυντὴς τοῖν ϑε- 
[οἵν] ἀγγέλλει κατὰ τὰ πάτρια τῆι ἱερείαι τῆς ᾿Αϑηνᾶς ὡς 
[ἥκει τὰ] ἱερὰ κ[αὶ] fj παραπέµπουσα στρατιά: κατὰ τὰ αὐτὰ 
[δὲ τῆι] ἐνάτηι ἐπὶ δέκα τοῦ Βοηδρομιῶνος προσ- 

[τάξα]ι τῶι κοσμητῆι τῶν ἐφήβων ἄγειν τοὺς ἐφή[βους] 
[πάλιν Ἐ]λευσεινάδε μετὰ τοῦ αὐτοῦ σχήματος π[αραπέμ]- 
[πον]τας τὰ ἱερά’ μέλειν δὲ τούτου τῶι κατ ἐν[ιαυτὸν] 
κοσμητῆι, ὅπως μηδέποτε τοῦτο ἐχλε[ιφϑείη μη]- 

δὲ ὀλιγωρηδείη ποτὲ τὰ τῆς εὐσεβείας [τῆς πρὸς τὼ ϑε]- 

w παραπέμπειν δὲ τοὺς ἐφήβους π[άντας, ἔχοντας] 

τὴν πανοπλίαν. ἐστεφανομέν[ους μυρρίνης στεφά]- 

vot, βαδείζοντας ἐν τάξει: ἐπ[εὶ] δ[ὲ προστάττομεν τοῖς ἐ]- 
φήβοις τὴν τοσαύτην ὁδοιπορῆσαι [ὁδόν. δίκαιον αὐτοὺς] 
καὶ ϑυσιῶν καὶ σπονδῶν καὶ παιάνων τῶ[ν κατὰ τὴν] 
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D$ 


LSCG 8, 3-33 < 


m Driantiano, arconte degli Eumolpidi, disse: 

«Poiché ancor oggi celebriamo e amministriamo i misteri come 
[nel passato e come 

stabiliscono la norma tradizionale e gli Eumolpidi, 

spetti al popolo decidere, con buona sorte, 

le modalità di trasporto in forma ordinata 

degli oggetti sacri da Eleusi a qui e quindi 

dalla città a Eleusi; si ordini al 

cosmeta degli efebi di condurre a Eleusi gli efebi in osservanza < 

norma consuetudinaria il 13 del mese [dell'antica 

di Boedromione, nella consueta forma della 

processione che accompagna gli oggetti sacri, perché il 14 

scortino gli oggetti sacri fino all'Eleusinio 

della città, cosi che vi siano più disciplina e maggiore sorveglianza 

sugli oggetti sacri, quando il pba:duntés delle due dee, < 

secondo le tradizioni della patria, annuncia alla sacerdotessa di 

[Atena 

l’arrivo degli oggetti sacri e della scorta; secondo le medesime 

disposizioni il 19 del mese di Boedromione si 

ordini al cosmeta degli efebi di condurre nuovamente gli efebi 

a Eleusi a fare da scorta agli oggetti sacri nella 

medesima forma; il cosmeta in carica nel corso 

dell’anno abbia cura che queste disposizioni non vengano mai 


[trascurate 
e che non vi sia mai negligenza negli atti di pietà dedicati alle 
tutti gli efebi, indossando l'armatura completa, [due dee; 


incoronati con una ghirlanda di mirto, siano di scorta 
avanzando in formazione; poiché si è dato agli efebi l'ordine 

di percorrere questa lunga strada, è giusto che 

essi prendano parte ai sacrifici, alle libagioni e ai canti corali che 


1ο 


το LE RELIGIONI DEI MISTERI 


ὁδὸν μεϑέξειν. ὡς ἂν τά τε ἱερὰ μετὰ qoovod[z ἰσχυρο]- 
τέρας καὶ πομπῆς μακροτέρας ἄγοιτο. οἵ τε ἔᾳη[βοι | 
παρακολουϑοῦντες τῆι περὶ τὸ ϑεῖον τῆς πόλεω[ς] 
ϑεραπείαι καὶ ἄνδρες εὐσεβέστεροι γείνοιντο"... 


Suda, s.v. Διὸς χῴδιον 


Οὗ τὸ ἱερεῖον Διὶ τέϑυται. ϑύουσί τε τῷ τε Μειλιχίῳ καὶ 
τῷ Κτησίῳ Διί. τὰ δὲ χῴδια τούτων φυλάσσουσι Δία προσα- 
γορεύοντες. χρῶνται δ᾽ αὐτοῖς οἵ τε Σκιροφορίων τὴν 
πομπὴν στέλλοντες καὶ ὁ δᾳδοῦχος ἐν Ἐλευσῖνι. καὶ ἄλλοι 
τινὲς πρὸς τοὺς καϑαρμοὺς ὑποστορνύντες αὐτὰ τοῖς ποσὶ 
τῶν ἐναγῶν. 


D7 
Esichio, s.v. Ῥειτοί 
Ἐν τῇ ᾿Αττιχῇ δύο εἰσὶν οἱ πρὸς τῇ Ἐλευσῖνι Ῥειτοι 
ῥωγμοί. καὶ ὁ μὲν πρὸς τῇ ϑαλάττῃ τῆς πρεσβυτέρας ϑεοῦ 
νομίζεται. ὁ δὲ πρὸς τὸ ἄστυ τῆς νεωτέρας. δϑεν τοὺς λου- 
τροὺς ἁγνίζεσδαι τοὺς ϑιάσους 
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hanno luogo durante il percorso, perché il trasporto degli oggetti 
[sacri 

si svolga con una efficace vigilanza e con una particolarmente 
[lunga processione, e 
gli efebi, seguendo le pratiche di culto devolute alla divinità dalla 
divengano uomini più pii ...» [città, 


D6 
Suda, s.v. Pelle sacra a Zeus 


È quella della vittima che è stata sacrificata a Zeus. La sacrifi- 
cano a Zeus Meilichios e Ctesio. Ne custodiscono le pelli e le 
chiamano «di Zeus». Ne fanno uso quelli che guidano la proces- 
sione delle Sciroforie, il daduco a Eleusi e qualche altro; essi sten- 
dono queste pelli ai piedi di chi è contaminato per purificarlo. 


D7 
Esichio, s.v. Rbertoi 


In Attica due sono i laghetti Rheitoi vicino a Eleusi; quello vi- 
cino al mare è dedicato alla dea anziana e quello posto verso la 
città alla giovane; da lì era tratta l’acqua per purificare i tiasi. 
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p8 


IGP 81, 5-6; 9-14 
(FHM 94) 


s ... τὸν Ῥειτὸν tòu παρὰ τὸ [d]- 
στεος γεφυρῦσαι ... 


o boc ᾱ- 

ιο V tà Ριερὰ φέροσιν ῥαι ῥιέρεαι å- 
[σ]φαλέστατα. πλάτος δὲ ποιόντον 
πεντέποδα, hiva μὲ ῥάμαχσαι διε- 
λαύνονται. ἀλλὰ τοῖς ἰδσιν ἐι Ba- 
[δ]ίζεν ἐπὶ τὰ Ριερά. ... 


Ρ9 
Callimaco, Cer. 1-2 


TO καλάϑω κατιόντος ἐπιφθδέγξασδε, γυναῖκες' 
«Δάματερ. μέγα χαῖρε. πολυτρόφε πουλυμέδιμµνε». 


DIO 
Scolî a Callimaco, Cer. 1 (Pfeiffer, p. 77) 


Ὁ Φιλάδελφος Πτολεμαῖος κατὰ μίμησιν τῶν ᾿Αϑηνῶν 
ἔϑη τινὰ ἵδρυσεν ἐν ᾿Αλεξανδρείᾳ. ἐν οἷς καὶ τὴν τοῦ 
καλάϑου πρόοδον. ἔϑος γὰρ ἦν ἐν ᾿Αϑήναις ἐν ὡρισμένῃ 
ἡμέρᾳ ἐπὶ ὀχήματος φέρεσϑαι κάλαϑον ἐς τιμὴν τῆς Δήμη- 

; τρος. 
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D8 


IGP 81, 5-6; 9-14 


... si getti un ponte sul Rheitos 
che si trova vicino alla città ... 


perché le sacerdotesse 
trasportino in tutta sicurezza gli oggetti sacri; 
sia costruito della larghezza di cinque piedi, 
affinché i carri non lo attraversino, 
ma i pedoni abbiano la possibilità di procedere 
dietro agli oggetti sacri. ... 


D9 
Callimaco, Inno a Demetra 1-2 < 


Quando giunge il canestro, donne, gridate: 
«Salute, Demetra, prospera di cibo ricca di messi». 


DIO 
Scolî a Callimaco, Inno a Demetra 1 


Tolemeo Filadelfo introdusse ad Alessandria delle consuetudi- 
ni, che imitavano quelle di Atene, tra le quali anche la presenta- 
zione del paniere; ad Atene infatti vigeva il costume di portare su < 
un carro un paniere in onore di Demetra in un giorno stabilito. 
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Esichio, s.v. ἀγυρμός 
(FHM 100) 


Ἐκκλησία ... τῶν μυστηρίων ἡμέρα πρώτη 


ΡΙ2 


Scoli antichi ad Aristofane, Rar. 369 (Schuringa! 
(FHM 99! 

Παρὰ τὴν τοῦ ἱεροφάντου καὶ δᾳδούχου πρόρρησιν τὴν 
ἐν τῇ ποιχίλῃ στοᾷ. 


DI 
Esichio, s.v. ἅλαδε μύσται 


Ἡμέρα τις τῶν ᾿Αϑήνησι μυστηρίων 


DI4 


Polieno, III 11, 2 
(FHM 102! 


Χαβρίας περὶ Νάξον ναυμαχῶν. ἐνίχησε Βοηδρομιῶνος 
ἕκτῃ ἐπὶ δέκα ταύτην τὴν ἡμέραν ἐπιτήδειον τῇ ναυμαχίᾳ 
κρίνας. ὅτι ἦν μία τῶν μυστηρίων. οὕτω γέ τοι καὶ Θεμι- 
στοχλῆς τοῖς Πέρσαις ἐναυμάχησε περὶ Σαλαμῖνα. ἀλλὰ οἱ 

s μὲν περὶ Θεμιστοκλέα σύμμαχον ἔσχον τὸν Ἴακχον. (οἱ δὲ 
περὶ Χαβρίαν) τὸ ἅλαδε μύσται. 
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Esichio, s.v. Riunione 


Assemblea dei cittadini ... il primo giorno dei misteri. 


DI2 


Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 369 


(Aristofane dice ciò) in relazione al proclama che lo ierofante e 
il daduco fanno nella Stoà Pecile. 


DI3 
Esichio, s.v. Iniziati al mare 


Una giornata dei misteri celebrati ad Atene. 


DI4 


Polieno, III 11,2 


Cabria vinse la battaglia navale di Nasso il 16 di Boedromione, 
ritenendolo giorno propizio per quella battaglia, perché era uno 
dei giorni in cui si celebravano i misteri. Anche Temistocle vinse 
la battaglia navale di Salamina in questo modo; solo che Temisto- 
cle e i suoi ebbero come alleato Iacco, Cabria e i suoi invece il gri- 
do «iniziati al mare». 
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Ρις 


Scoli a Eschine, 294 (3, 130) 
Bi 


Μυστήρια δεῖ νοεῖν τὰ Κόρης καὶ Δήμητρος. ... κατελ- 
ϑόντων τῶν μυστῶν ἐπὶ τῆν ϑάλασσαν ἐπὶ τὸ καϑαρϑῆναι. 
ἥρπασαν ἕνα αὐτῶν τὸ χῆτος. ... οἱ δὲ λέγουσιν ὅτι δύο xa- 
τέφαγεν. 


DI6 


Pausania, I 38, 6 
A15: C3; F6: 32 (FHM 65; 141) 

... Τὸ δὲ πεδίον τὸ Ῥάριον ... διὰ τοῦτο οὐλαῖς ἐξ αὐτοῦ 
χοῆσϑαί σφισι καὶ ποιεῖσθαι πέμματα ἐς τὰς ϑυσίας xadé- 
στηκεν. ἐνταῦθα ἅλως καλουμένη Τριπτολέμου καὶ βωμὸς 
δείκνυται: 


ΡΙ7 
Aristofane, Ran. 337-8 


*Q πότνια πολυτίµητε Δήμητρος κόρη, 
ὡς ἡδύ POL προσέπνευσε χοιρείων κρεῶν. 
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Ρις 


Scolî a Eschine, 294 (3, 130) 


Per misteri bisogna intendere quelli di Core e Demetra. ... 
Quando gli iniziati scesero in mare per purificarsi, uno di essi fu 
afferrato da un mostro marino. ... Altri dicono che il mostro ne di- 
voró due. 


D16 


Pausania, I 38, 6 


... La pianura Raria ... per questo è costume prendere di li l'or- 
zo e farne focacce per i sacrifici. Là si mostra l'aia detta di Tritto- 


lemo e un altare. 
[traduzione di D. Musti] 


DI7 
Aristofane, Le rane 337-8 


O signora veneranda figlia di Demetra, 
che dolce profumo sento spirare di maiale arrosto! 
[traduzione di D. Del Corno] 
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Ρι8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 338a (Koster) 


Dionisismo C26 


Ἐν ταῖς τῆς Δήμητρος γὰρ ἑορταῖς χοίρους ἔϑυον καὶ £- 
πρεωφάγουν τοῖς Θεσμοφορίοις καὶ τὸ ζῷον ἔϑυον τῇ τε 
Κόρῃ καὶ τῇ Δήμητρι. ἔϑυον δὲ τὸν χοῖρον xai ἐν τοῖς pv- 
στηρίοις Διονύσῳ καὶ τῇ Δήμητρι. ὅτι καὶ τῆς Δήμητρος τὰ 
λήϊα καὶ Διονύσου λυμαίνεται τοῖς φυτοῖς. 


D19 


Scoli ad Aristofane, Ach. 747b (Wilson?) 
(FLIM 103! 


... Ἐν τοῖς μυστηρίοις τῆς Δήμητρος χοῖρος ϑύεται. ᾱ- 
νάκειται γὰρ τὸ ζῷον τῇ ϑεῷ. ἕκπαστος δὲ τῶν μυουμένων 
ὑπὲρ ἑαυτοῦ ἔϑυεν. ταῦτα δὲ καλεῖται μιιστηριχιϊ. 


Ρ26 


Scoli a Luciano, Dialogi meretricii 2, 1 (pp. 275-6 Rabe! 
{FHM 70) 


Θεσμοφορία ἑορτὴ Ἑλλήνων μυστήρια περιέχουσα. τὰ 
δὲ αὐτὰ καὶ σκιρροφορία καλεῖται. ἤγετο δὲ κατά τὸν uv- 
ϑωδέστερον λόγον. ὅτι. (ὅτε) ἀνϑολογοῦσα ἡρπάζετο ἢ Kó- 
on ὑπὸ τοῦ Πλούτωνος. τότε κατ᾿ ἐκεῖνον τὸν τόπον Eù- 
βουλεύς τις συβώτης ἔνεμεν ἷς καὶ συγκατεπόϑησαν τῷ 
χάσματι τῆς Κόρης: εἰς οὖν τιμὴν τοῦ Εὐβουλέως ῥιπτεῖ- 
σϑαι τοὺς χοίρους εἰς τὰ χάσματα τῆς Δήμητρος καὶ τῆς Kó- 
ong. rà δὲ σαπέντα τῶν ἐμβληθέντων εἰς τὰ μέγαρα κάτω ú- 
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ΡΙ8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 338a 


Nelle feste di Demetra sacrificavano dei maialini e ne consu- 
mavano la carne nelle Tesmoforie; sacrificavano l'animale in ono- . 
re di Demetra e Core. Sacrificavano il maialino anche nei misteri 
in onore di Dioniso e di Demetra, perché danneggia le messi di 
Demetra e le piante di Dioniso. 


DI9 


Scoli ad Aristofane, Acarnesi 747b 


... Nei misteri di Demetra si sacrificava un maialino. L'animale 
è infatti consacrato alla dea. Ciascuno degli iniziandi sacrificava in 


proprio favore. Questi animali sono detti misterici. < 
D20 
Scolî a Luciano, Dialoghi delle cortigiane 2, 1 < 


Le Tesmoforie sono una festa greca che include in sé dei misteri, 
ed è pure chiamata Sciroforie. Era celebrata sulla base di un raccon- 
to mitico, secondo il quale, quando Core fu rapita da Plutone men- 
tre stava raccogliendo dei fiori, in quei luoghi proprio allora un por- 
caro di nome Eubuleo menava al pascolo dei porci, con i quali fu 
inghiottito dalla voragine in cui era precipitata Core; dunque, per 
onorare Eubuleo si gettano i maialini nella voragine di Demetra e di 
Core. Delle donne, dette antletrie (attingitrici), mantenutesi in sta- < 


20 


25 


30 


120 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


ναφέρουσιν ἀντλήτριαι χαλούμεναι γυναῖχες καϑαρεύσα- 
σαι τριῶν ἡμερῶν καὶ καταβαίνουσιν εἰς τὰ ἄδυτα καὶ ἀ- 
νενέγκασαι ἐπιτιϑέασιν ἐπὶ τῶν βωμῶν: ὧν νομίζουσι 
τὸν λαμβάνοντα καὶ τῷ σπόρῳ συγκαταβάλλοντα εὐφορίαν 
ἕξειν. λέγουσι δὲ καὶ δράκοντας κάτω εἶναι περὶ τὰ χάσμα- 
τα, οὓς τὰ πολλὰ τῶν βληϑέντων κατεσϑίειν: διὸ καὶ κρότον 
γίνεσθαι. ὁπόταν ἀντλῶσιν αἱ γυναῖκες καὶ ὅταν ἀποτι- 
ϑῶνται πάλιν τὰ πλάσματα ἐκεῖνα, ἵνα ἀναχωρήσωσιν οἱ 
δράκοντες, οὓς νομίζουσι φρουροὺς τῶν ἀδύτων. τὰ δὲ αὐτὰ 
καὶ ἀρρητοφόρια καλεῖται xal ἄγεται τὸν αὐτὸν λόγον 
ἔχοντα περὶ τῆς τῶν καρπῶν γενέσεως καὶ τῆς τῶν ἀν- 
ϑρώπων σπορᾶς. ἀναφέρονται δὲ κἀνταῦϑα ἄρρητα ἱερὰ èx 
στέατος τοῦ σίτου κατεσκευασμένα. μιμήματα δρακόντων 
καὶ ἀνδρείων σχημάτων. λαμβάνουσι δὲ κώνου ϑαλλοὺς διὰ 
τὸ πολύγονον τοῦ φυτοῦ. ἐμβάλλονται δὲ καὶ εἰς τὰ μέγαρα 
οὕτω καλούμενα ἄδυτα ἐκεῖνα τε καὶ χοῖροι. ... καὶ αὐτοὶ 
διὰ τὸ πολύτοκον εἰς σύνθημα τῆς γενέσεως τῶν καρπῶν 
καὶ τῶν ἀνϑρώπων οἷον χαριστήρια τῇ Δήμητρι. ἐπειδῆ τοὺς 
Δημητρίους καρποὺς παρέχουσα ἐποίησεν ἥμερον τὸ τῶν 
ἀνθρώπων γένος. ὁ μὲν οὖν ἄνω τῆς ἑορτῆς λόγος ὃ μυϑικός,. 
ὁ δὲ προκείµενος φυσικός. Θεσμοφορία δὲ καλεῖται. χαϑό- 
τι ϑεσμοφόρος ἢ Δημήτηρ κατονοµάζεται τιϑεῖσα νόμοις 
ἤτοι θεσμούς, καϑ᾽ οὓς τῆν τροφῆν πορίζεσθαί τε καὶ xa- 
τεργάζεσϑαι ἀνϑρώπους δέον. 


D2I 
Eschine, 3, 66-7 
(Edelstein -- Edelstein, T 566) 
66. ... Δημοσδένης, ... γράφει ψήφισμα, ... 67. ἐκκλη- 


σίαν ποιεῖν τοὺς πρυτάνεις τῇ ὀγδόῃ ἱσταμένου τοῦ ἐλα- 
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to di purità per tre giorni, riportano su le parti putrefatte degli ani- 
mali gettati già nelle fosse, scendono nelle parti inaccessibili del 
santuario e, una volta riportatele su, le depongono sugli altari; si ri- 
tiene che chi ne prende e sparge questi pezzi insieme con le sementi 
godrà dell'abbondanza. Si dice anche che giù, attorno alle voragini, 
vi sono dei serpenti, che divorano gran parte dei resti degli animali 
che vi vengono gettati. Per questo si rumoreggia quando le donne vi 
attingono e quando ripongono le ben note figurine, per far indie- 
treggiare i serpenti che sono ritenuti i guardiani delle parti inacces- 
sibili del santuario. Le medesime feste sono pure dette Arretoforie e 
sono celebrate sulla base del medesimo racconto relativo alla nasci- 
ta dei frutti della terra e alla inseminazione degli uomini. Anche in 
questo caso si trasportano oggetti sacri, segreti e preparati con pasta 
di frumento, che riproducono le forme dei serpenti e degli uomini. 
A causa della fertilità della pianta, si prendono dei germogli di pino, 
poi gettati insieme ai maialini nelle fosse, le cosiddette parti inacces- 
sibili del santuario, ... e pure i maialini sono gettati nelle fosse a cau- 
sa della loro prolificità, perché siano simbolo della generazione dei 
frutti della terra e degli uomini, quale segno di riconoscenza verso 
Demetra perché, procurando i frutti demetriaci, civilizzó il genere 
umano. Dunque, la prima parte del discorso (fondante) di questa 
festa è mitica, la seconda è naturalistica. Inoltre le feste si chiamano 
Tesmoforie perché Demetra è denominata Tesmoforo, in quanto 
stabilisce le leggi ovvero le norme consuetudinarie, in base alle qua- 
li gli uomini debbono provvedere al nutrimento e produrlo. 


D21 


Eschine, 3, 66-7 (Contro Ctesifonte) 


66. ... Demostene ... fa scrivere un decreto, ... 67. in base 
al quale i pritani convochino un'assemblea per l'ottavo giorno 


5 
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φηβολιῶνος μηνός. ὅτ ἦν τῷ ᾿Ασκληπιῷ ἡ ϑυσία καὶ ὁ 
προαγών. ἐν τῇ ἱερᾷ ἡμέρῳ. ὃ πρότερον οὐδεὶς μέμνηται γε- 
γονός. ... 


D22 
Pausania. II 26, 8 


.. Τὰ γὰρ ᾿Ασκληπιεῖα εὑρίσκω (ὄντα) rà ἐπιφανέστατα 
ἐξ Ἐπιδαύρου. ... ᾿Αϑηναῖοι. τῆς τελετῆς λέγοντες ᾿Ασκλη- 
πιῷ μεταδοῦναι. τὴν ἡμέραν ταύτην Ἐπιδαύρια ὀνομάζου- 
σι καὶ ϑεὸν ἀπ᾿ ἐκείνου ᾳασὶν ᾿Ασχληπιόν agio νομισϑῆ- 
ναι’... 


D23 


Aristotele, Azhen. Pol. 56, 4 
(FHM 196; Edelstein - Edelstein, T $67: 


Πομπῶν δ᾽ ἐπιμελεῖται τῆς τε τῷ ᾽Ασκληπιῷ γιγνομένης. 
ὅταν οἰκουρῶσι μύσται... 


D24 


Filostrato, Vita Apollonii IV 18 
E34: F21 (FHM 107: Edelstein — Edelstein. T $65! 

"Hv μὲν δὴ Ἐπιδαυρίων ἡμέρα. τὰ δὲ Ἐπιδαύρια μετὰ 
πρόρρησίν τε καὶ ἱερεῖα δεῦρο μυεῖν ᾿Αϑηναίοις πάτριον 
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della prima decade del mese Elafebolione, in occasione del sacri- 
ficio in onore di Asclepio e della cerimonia inaugurale degli agoni 
drammatici, un giorno sacro, e nessuno ricorda che sia mai acca- 
duto prima ... 


D22 
Pausania, II 26, 8 


... Trovo infatti che da Epidauro hanno tratto origine i più fa- 
mosi santuari di Asclepio. ... Gli Ateniesi, che affermano di aver 
riservato al dio una parte del rituale iniziatico, chiamano questo 
giorno «festa Epidauria», e dicono di aver tributato da allora ad 


Asclepio un culto divino; ... 
{traduzione di D. Musti] 


D23 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi $6, 4 


(L'arconte) organizza la processione in onore di Asclepio, 
quando gli iniziati trascorrono la notte nella veglia ... 


D24 


Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 


Era il giorno delle feste Epidauria. Nel corso degli Epidauria è 
costume tradizionale degli Ateniesi dare avvio alle iniziazioni ai 


323/4 
335 


330/1 


333/4 
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ἐπὶ ϑυσίᾳ δευτέρᾳ, τουτὶ δὲ ἐνόμισαν ᾿Ασκληπιοῦ ἕνεκα. 
ὅτι δῆ ἐμύησαν αὐτὸν ἥχοντα Ἐπιδαυρόϑεν ὀψὲ µυστη- 
ρίων. ... 


D2j 
Scoli recenti ad Aristofane, P/. 1014a (Chantry) 


B. Ot γὰρ ᾿Αϑηναῖοι πάντες, καὶ μάλιστα αἱ γυναῖκες. 
ὅτε ἡ τῶν μεγάλων μυστηρίων ἑορτὴ ἐτελεῖτο ἐν Ἐλευσῖνι, 
κατὰ συνοικίας ἐπι ἁμαξῶν ὀχούμενοι ἐκεῖσε ἀπήρχοντο, ἢ 
καὶ πεζοί, ὡς ἠδύνατο ἕκαστος. 


D26 


Aristofane, Ran. 323-36 

E6 (FHM 109) 

"Iaxy', ὦ πολυτίμοις ἐν ἕδραις ἐνϑάδε ναίων. 
“Iaxy ὦ Ἴακχε, 

ἐλϑὲ τόνδ᾽ ἀνὰ λειμῶνα χορεύσων 

ὁσίους εἰς ϑιασώτας, 

πολύκαρπον μὲν τινάσσων 

περὶ κρατὶ σῷ βρύοντα 

στέφανον μύρτων,. ϑρασεῖ δ᾽ ἐγκατακρούων 
ποδὶ τὰν ἀκόλαστον 

φιλοπαίγμονα τιμήν. 

Χαρίτων πλεῖστον ἔχουσαν μέρος, ἁγνήν. ἱερὰν 
ὁσίοις μύσταις χορείαν. 
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misteri in occasione di un secondo sacrificio, dopo il proclama e 
l'offerta delle vittime; questa pratica cultuale fu introdotta per 
onorare Asclepio, perché lo iniziarono, quando giunse da Epidau- 
το troppo tardi per i misteri. ... 


D25 
Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 1014a 


β. Tutti gli Ateniesi, e soprattutto le donne, quando a Eleusi si 
celebravano i grandi misteri, vi si recavano villaggio per villaggio, 
trasportati in massa su carri oppure anche a piedi, secondo le pos- 
sibilità di ciascuno. 


D26 


Aristofane, Le rane 323-36 


Tacco, ο tu che in queste sedi venerande hai dimora, 
Iacco o lacco, 

vieni su questo prato a danzare 

dai pii tuoi devoti, 

scuotendo carica di frutti 

intorno al capo una rigogliosa 

corona di mirto, e col ritmo ardito del piede 
scandendo la festa sfrenata 

amante della gioia, 

che tanta parte possiede delle Grazie, la pura 


danza sacra per i pii iniziati. 
[traduzione di D. Del Corno] 
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D27 


Scoli a Sofocle, Oed. Col. 681 
C15; F35 


.. (OÙ) τῆς Δήμητρος καὶ Κόρης φασὶ στεφάνωμα τὸν 
νάρκισσον εἶναι: στάχυσι γὰρ αὐτὰς στεφανοῦσι: ... μήποτε 
δὲ τὸν νάρκισσον μεγάλαιν ϑεαῖν ἀρχαῖον στεφάνωμα ἔφη 
ὁ Σοφοκλῆς, τῷ συλληπτικῷ χρησάμενος τρόπῳ, ἀντὶ τοῦ £l- 
πεῖν ϑεᾶς ἀρχαῖον στεφάνωμα, τῆς Κόρης. ... ὅτι πρὶν ἢ τὸν 
Πλούτωνα αὐτὴν ἁρπάσαι τούτῳ ἐτέρπετο' συλλέγουσαν 
οὖν φασι αὐτὴν τὸν νάρκισσον (ἁρπασθῆναι), ὥστε τὸ ἀρ- 
χαῖον τούτου ἕνεκα προσκεῖσϑαι, οἷον, ὃ ἦν αὐτῇ ϑυμῆρες 
στεφάνωμα πρὶν ἢ συλληφθῆναι. αὖϑις γοῦν φασι τὰς ϑεὰς 
ἀνϑίνοις μὴ κεχρῆσϑαι, ἀλλὰ καὶ ταῖς ϑεσμοφοριαζούσαις 
τὴν τῶν ἀνϑίνων στεφάνων ἀπειρῆσϑαι χρῆσιν. ὁ δ᾽ Ἴστρος 
τῆς Δήμητρος εἶναι στέμμα τῆν μυρρίνην καὶ τῆν μίλακα ... 


D28 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Rar. 330a (Koster) 
Dionisismo C8 


... Μυρσίνῳ γὰρ ἐστεφανοῦντο στεφάνῳ, οὐχὶ κισσίνῳ οἱ 
μεμυημένοι, κἂν τοῖς Θεσμοφορίοις ὁμοίως τοιούτῳ στε- 
φάνῳ ἐστέφοντο, ὅτι Δημήτηρ οἰκείως εἶχε πρὸς τὸ τῆς pve- 
σίνης φυτὸν καὶ ὅτι τοῖς χϑονίοις ἱέρωτο. ... 
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D27 


Scoli a Sofocle, Edipo a Colono 681 


... Non si dice che il narciso è una corona di Demetra e Core, 
perché esse sono incoronate di spighe; ... ma é possibile che Sofo- 
cle abbia detto che il narciso era un'antica corona delle grandi 
dee, usando la forma collettiva invece di dire che era un'antica co- 
rona della dea, cioé di Core ... perché prima di essere rapita da 
Plutone se ne compiacque; dicono dunque che fu rapita mentre lo 
coglieva, tanto che per questa ragione in antico era un suo attri- 
buto, come se il fiore le fosse stato gradito come corona prima del 
rapimento. Si dice che in seguito le dee hanno fatto a meno di co- 
rone di fiori e anche alle donne che celebrano le Tesmoforie è 
proibito l'uso di corone di fiori. Da parte sua Istro dice che la 
ghirlanda di Demetra é composta di mirto e di tasso ... 


D28 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 330a 


... Gli iniziati usavano una corona di mirto e non di edera, e 
parimenti nelle Tesmoforie si usava una corona simile, perché De- 
metra gradiva il mirto e perché era consacrato agli dèi ctoni. ... 


340 
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D29 


Aristofane, Ran. 340-52 
(FHM 109) 


Ἔγειρε φλογέας λαμπάδας ἐν χερσὶ τινάσσων, 
Ἴακχ᾽, ὦ Ἴακχε, 

νυχτέρου τελετῆς φωσφόρος ἀστήρ. 

φλογὶ φέγγεται δὲ λειμών: 

γόνυ πάλλεται γερόντων: 

ἀποσείονται δὲ λύπας 

χρονίους τ᾽ ἐτῶν παλαιῶν ἐνιαυτοὺς 

ἱερᾶς ὑπὸ τιμῆς. 

σὺ δὲ λαμπάδι φέγγων 

προβάδην ἔξαγ᾽ ἐπ᾿ ἀνϑηρὸν ἕλειον δάπεδον 
χοροποιόν, μάχαρ, ἥβαν. 


D30 
Aristofane, Ran. 397-403 


"Iaxxe πολυτίµητε, μέλος ἑορτῆς 
ἥδιστον εὑρών, δεῦρο συνακολούϑει 
πρὸς τὴν ϑεὸν 

καὶ δεῖξον ὡς ἄνευ πόνου 

πολλὴν ὁδὸν περαίνεις. 

Ἴαχχε φιλοχορευτά. συμπρόπεμπέ µε. 
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D29 


Aristofane, Le rane 340-52 


Ravviva le faci ardenti, scuotile con le tue mani, 

Iacco o Iacco, 

astro che porti la luce al rito notturno; 

ecco il prato risplende di fiamme. 

Freme il ginocchio dei vecchi: 

scrollano via le pene 

e i lunghi anni dell'età tarda 

per la festa sacra. 

E tu fulgente con la fiaccola 

procedi, e guida all'umido prato fiorito 

i giovani che danzano in coro, o divino. 
[traduzione di D. Del Corno] 


D30 
Aristofane, Le rane 397-403 


Iacco dai molti onori, che il canto soave 
della festa hai inventato, insieme a noi vieni 
dalla dea 
e mostra come senza fatica 
tu compi una lunga strada. 
lacco amante delle danze, accompagnami. 
[traduzione di D. Del Corno] 


1ο 
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D3I 


Filodamo di Scarfe, 27-31 (Diehl) 
G6 (Colli 3 [B 1]: Powell. pp. 165-9) 


[Νυκτιᾳ]αὲς δὲ χειρὶ πάλ- 
λων ὀ[έμ]ας ἐνϑέοις [σὺν oto-] 
τροις ἔμολες μυχοὺς [Ἐλε]υ- 
oi voc ἀν᾽ [ἀνϑεμώ]δεις: 

Εὐοῖ ὦ Ἰόβακχ᾽ ὦ i[£ Παι]άν: 


D32 


Erodoto, VIII 65, 1-2: 4 
E3 (FHM τοῦ) 


1. Ἔφη δὲ Δίκαιος ô Θεοκύδεος ἀνὴρ ᾿Αϑηναῖος. {υγάς 
τε xai παρὰ Μήδοισι λόγιµος γενόμενος. τοῦτον τὸν χρόνον 
ἐπείτε ἐκείρετο i] ᾽Αττικὴ χώρη ὑπὸ τοῦ πεζοῦ στρατοῦ τοῦ 
Ξέρξεω. ἐοῦσα ἔρημος ᾿Αϑηναίων. τυχεῖν τότε ἐὼν ἅμα An- 
μαρήτῳ τῷ Λακεδαιμονίῳ ἐν τῷ Θριασίῳ πεδίῳ. ἰδεῖν δὲ xo- 
νιορτὸν χωρέοντα ἀπ᾽ Ἐλευσῖνος ὡς ἀνδρῶν μάλιστά 4 
τρισμυρίων. ἀποθωμάζειν τέ σφεας τὸν κονιορτὸν ὅτεών XO- 
τε εἴη ἀνθρώπων. καὶ πρόκατε φωνῆς ἀκούειν. xat οἱ qai ve- 
σθαι τὴν φωνὴν εἶναι τὸν μυστικὸν ἴακχον. 2. εἶναι δ᾽ 
ἀδαήμονα τῶν ἱρῶν τῶν ἐν Ἐλευσῖνι γινομένων τὸν Δημάρη- 
τον. εἰρέσθαι τε αὐτὸν ὅτι τὸ φϑεγγόμενον εἴη τοῦτο: αὐτὸς 
δὲ εἰπεῖν: «Δημάρητε. οὐχ ἔστι ὅκως οὐ μέγα τι σίνος ἔσται 
τῇ βασιλέος στρατιῇ. τάδε γὰρ ἀρίδηλα. ἐρήμοι ἑούσης τῆς 
᾿Αττικῆς, ὅτι ϑεῖον τὸ φθεγγόμενον. ἀπ᾿ Ἐλευσῖνος ἰὸν ἐς 
τιμωρίην ᾿Αϑηναίοισί τε καὶ τοῖσι συμμάχοισι. ... 4. τὴν 
δὲ ὁρτὴν ταύτην ἄγουσι ᾿Αϑηναῖοι ἀνὰ πάντα ἔτεα τῇ Μητρὶ 
καὶ τῇ Κόρῃ. καὶ αὐτῶν τε ὁ βουλόμενος καὶ τῶν ἄλλων Ἕλ- 
λήνων μυεῖται: καὶ τὴν φωνὴν τῆς ἀχούεις ἐν ταύτῃ τῇ ὁρτῇ 
ἰακχάςουσι».... 
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D31 


Filodamo di Scarfe, 27-31 


Agitando in mano un virgulto 
splendente nella notte al seguito di furie 
ispirate sei giunto nei profondi recessi 
fioriti di Eleusi. 

Evoé o Iobacco, o Peana. 


D32 


Erodoto, VIII 65, 1-2; 4 


1. Diceo, figlio di Teocide, un ateniese esule che aveva ottenu- 
to fama presso i Medi, riferi che in questo periodo di tempo, men- 
tre il territorio dell'Attica, abbandonato dagli Ateniesi, era deva- 
stato dalla fanteria di Serse, egli si trovó nella pianura Triasia 
insieme allo spartano Demarato e vide provenire da Eleusi una 
nube di polvere, come se circa trentamila uomini la sollevassero; 
essi si stupirono e si chiesero chi la sollevasse, e subito udirono 
una voce ed egli ebbe l'impressione che fosse l'invocazione rituale 
a lacco tipica dei misteri. 2. Demarato, ignaro dei riti che si 
celebravano a Eleusi, gli domandó che cosa fosse quel grido. Egli 
rispose: «Demarato, é impossibile che una grande disgrazia non 
colpisca l’esercito del re. Poiché l'Attica è abbandonata, è chiaris- 
simo che il grido è divino e che viene da Eleusi in aiuto degli Ate- 
niesi e degli alleati. ... 4. Gli Ateniesi celebrano ogni anno 
questa festa in onore della Madre e della Figlia e viene iniziato chi 
di essi e degli altri Greci lo vuole; la voce che ascolti è l'invocazio- 
ne a lacco che levano ritualmente in questa festa». ... 


3744 
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D33 
Ateneo, V 51, 213d 


... Μὴ περιίδωµεν δέ. ἄνδρες ᾿Αϑηναῖοι. τῆν ἱερὰν τοῦ 
Ἰάκχου φωνὴν κατασεσιγασµένην καὶ τὸ σεμνὸν ἀνάχτορον 
τοῖν ϑεοῖν κεκλημένον ... 


D34 
[Omero], Hymnus ad Cererem 190-211 


Ved. Αι. 


D3j 
Aristofane, Ran. 372-5; 383-93 


Χώρει νυν πᾶς ἀνδρείως 
εἰς τοὺς εὐανϑεῖς κόλπους 
λειμώνων ἐγκρούων 
κἀπισκώπτων 

καὶ παίζων καὶ χλευάζων: 


ἄγε νυν ἑτέραν ὕμνων ἰδέαν τῆν καρποφόρον βασίλειαν. 
Δήμητρα ϑεάν, ἐπικοσμοῦντες ζαϑέαις μολπαῖς κελαδεῖτε. 
Δήμητερ, ἁγνῶν ὀργίων 

ἄνασσα, συμπαραστᾶτει, 

καὶ σῷζε τὸν σαυτῆς χορόν: 

καί μ᾽ ἀσφαλῶς πανήμερον: 

παῖσαί τε καὶ χορεῦσαι. 


καὶ πολλὰ μὲν γέλοιά μ᾽ el- 
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D33 
Ateneo, V ει, 2134 


... Non permettiamo, Ateniesi, che la sacra voce di Iacco sia 
fatta tacere e che il venerando santuario delle dee rimanga chiuso 


D34 
[Omero], Inno a Demetra 190-211 


Ved. AI. 


D35 
Aristofane, Le rane 372-5; 383-93 


Ognuno dunque s'avanzi da uomo 
nel fiorito grembo 

dei prati battendo il piede 

e beffando 


e scherzando e motteggiando: 


Suvvia, nuova forma di inni levate adornando con canti divini 
la dea Demetra, regina feconda delle messi. 

Demetra sovrana dei sacri 

riti, sta” qui insieme a noi 

e proteggi questo coro che è tuo; 

fa’ che al sicuro tutto il giorno 

io possa scherzare e danzare. 


E che io dica molte cose ridicole 


390 
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πεῖν. πολλὰ δὲ σπουδαῖα. καὶ 
τῆς σῆς ἑορτῆς ἀξίως 
παίσαντα καὶ σκώψαντα VL- 
κήσαντα ταινιοῦσϑαι. 


D36 


Esichio, s.vv. εφ voic. νεφυρισταί 
(EHM 1131 

Γεφυρίς' πόρνη τις ἐπὶ γεφύρας ... ἄλλοι δὲ οὗ γυναῖκα. 
ἀλλὰ ἄνδρα ἐκεῖ καϑεζόμενον ἐπὶ τῶν ἐν Ἔλευσῖνι pron- 
ρίων συγκαλυπτόμενον ἐξ ὀνόματος σκώμματα λένειν εἰς 
τοὺς ἐνδόξους πολίτας. 

Γεφᾳυρισταί: οἱ σκῶπται: ἐπεὶ ἐν Ἐλευσῖνι ἐπὶ τῆς vequ- 
ρας τοῖς μυστηρίοις καϑεζόμενοι ἔσκωπτον τοὺς παριόντας 


Ρ37 
Scoli antichi ad Aristofane, P/ 1014 (Chantrv) 

Ai γὰρ τῶν ᾿Αϑηναίων γυναῖκες ἐπὶ ἁμαξῶν ὀχούμεναι 
εἰς τὰ μεγάλα Ἐλευσίνια ἀπέρχοντο' ὡς ἐπὶ ἁμαξῶν οὖν ò- 
χουμένων αὐτῶν ἐπὰν εἰς τὰ Ἐλευσίνια βαδίζωσιν. εἰς τὰ 
μεγάλα μυστήρια. καὶ λοιδορουσῶν ἀλλήλας ἐν τῇ δδῷ ... 
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e molte altre serie, e che 
dopo le risa e le beffe 
dovute alla tua festa 


io sia coronato vittorioso. 
[traduzione di D. Del Corno] 


D36 


Esichio, s.vv. Gepbyris, gepbyristat 


Gepbyris: una prostituta sul parapetto del ponte ... per altri 
non si tratta di una donna, ma di un uomo incappucciato che, 
standosene là seduto nel corso dei misteri di Eleusi, indirizza bat- 
tute grossolane verso i cittadini illustri, indicandoli per nome. 


Gepbyristar: derisori; perché a Eleusi, stando seduti sul para- 
petto del ponte, deridevano i passanti. 


D37 
Scolî antichi ad Aristofane, P/uto 1014 


Infatti le donne ateniesi andavano ai grandi misteri di Eleusi 
trasportate su dei carri; si deve sapere che, mentre esse erano tra- 
sportate sui carri, quando si recavano a celebrare i misteri di Eleu- 
si, cioé i grandi misteri, lungo la strada si scambiavano ingiurie ... 
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D38 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, ΡΙ. 1013 (Massa Positano) 
A7 


(col. Ὁ)... Ἐπ᾿ ἁμαξῶν αἱ τῶν ᾿Αϑηναίων γυναῖχες χωροῦ- 
σαι εἰς τὰ μυστήρια ἀλλήλαις ἐλοιδοροῦντο. καὶ ἐκαλοῦντο 
αἱ ὕβρεις αὗται ἐξ ἀμάξης. ὕβριζον δὲ ἀλλήλαις. ... 


939 
Aristofane, Ran. 370-1 
T ὑμεῖς δ᾽ ἀνεγείρετε μολπὴν 
καὶ παννυχίδας τὰς ἡμετέρας αἳ τῇδε πρέπουσιν ἑορτῇ. 


D40 
Euripide, Hel. 1365 


... παννυχίδες ϑεᾶς. 


D4I 


Aristofane, Ran. 440-53 
(Colli 3 [A 9]) 


Χωρεῖτε 
- 5 x 3 ` +, - > ^ 3 .Ξ. 
νῦν ἱερὸν ἀνὰ κύχλον ϑεᾶς, ἀνϑοφόρον ἀν᾽ ἄλσος 
παίζοντες οἷς μετουσία ϑεοφιλοῦς ἑορτῆς. 
ἐγὼ δὲ σὺν ταῖσιν κόραις εἶμι καὶ γυναιξίν. 
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D38 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 1013 


(col. b) ... Le donne ateniesi, mentre si recavano su dei carri a 
celebrare i misteri, si scambiavano ingiurie, e queste erano dette 
«le ingiurie dal carro». Si ingiuriavano l’una con l’altra ... 


D39 
Aristofane, Le rane 370-1 


; ma voi rinnovate il canto 
e le nostre veglie notturne che a questa festa si addicono. 
[traduzione di D. Del Corno] 


D40 
Euripide, Elena 1365 


... durante le notturne feste della dea. 


D4I 


Aristofane, Le rane 440-53 


Fatevi avanti 

ora nel sacro cerchio della dea, giocando nel bosco in fiore, 
voi che prendete parte alla festa divina. 

Io vado con le fanciulle e con le donne 


446/7 
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οὗ παννυχίζουσιν ϑεᾷ. φέγγος ἱερόν οἴσων. 


χωρῶμεν εἰς πολυρρόδους 
λειμῶνας ἀνϑεμώδεις. 
τὸν ἡμέτερον τρόπον. 
τὸν καλλιχορώτατον. 

h e x 
παίζοντες, ὃν ὄλβιαι 
Μοῖραι ξυνάγουσιν. 


D42 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 110b 
(Scoli a Teocrito, 2. 35-6b) 


Φησὶ (δ) ᾿Απολλόδωρος ᾿Αϑήνησι τὸν ἱεροφάντην τῆς 
Κόρης ἐπικαλουμένης ἐπικρούειν τὸ καλούμενον ἠχεῖον. 


D43 
Elio Aristide, 19 (p. 422 Dindorf) 
Gio 
TQ Δήμητερ. fj πάλαι μὲν αὐτόϑι τὴν κόρην εὗρες. νῦν 
δέ σοι ζητεῖν ὃ νεὼς λείπεται.... 
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dove c'é la veglia in onore della dea, a reggere la fiaccola sacra. 


Andiamo nei prati dove fioriscono 
le rose in gran copia, 

facendo festa 

al nostro modo 

con danze bellissime, 


cui le Moire beate sono guida. 
[traduzione di D. Del Corno] 


D42 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 110b 


Dice Apollodoro che ad Atene, quando si invocava Core, lo ie- « 
rofante percuoteva il cosiddetto eche:on. « 


D43 
Elio Aristide, 19 (Orazione per Eleusi) 


... Demetra, che nel passato hai trovato proprio lì la figlia, ora 
ti resta di andare alla ricerca del tuo tempio. ... 
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D44 


Clemente Alessandrino, Prot». 12, 2; 13, 5 (Marcovich) 
A22; Dionisismo C23 (FHM 122) 


12, 2. .. Ano δὲ καὶ Κόρη δρᾶμα ἤδη ἐγενέσδην (uv- 
στικόν). καὶ τὴν πλάνην καὶ τὴν ἁρπαγὴν καὶ τὸ πένθος αὖ- 
ταῖν Ἐλευσὶς ὁᾳδουχεῖ. ... 13, $. .. τὰς Δηοῦς ἑορτάς. 
πένϑος ὑμνούμενον. ... 


D45 


Asterio Amaseno, Homiliae 10, 9, 1 (Datema) 
C19; G13 (FHM 133: PG XL, col. 324b) 


Où σὺ Δήμητραν καὶ Κόρην ὑπὸ τῆς ἀνοίας σαυτοῦ 
ἐθέωσας, ἐδείμω δὲ δύο γυναίους ναοὺς καὶ ϑυσίαις ταύτας 
τιμᾷς καὶ παντοίαις προσκυνεῖς ϑεραπείαις: οὐ χεφάλαιον 
τῆς σῆς ϑρησκείας τὰ ἐν Ἐλευσῖνι μυστήρια. xat δῆμος AT- 
τικὸς καὶ ἢ Ἑλλὰς πᾶσα συρρεῖ. ἵνα τελέσῃ ματαιότητα: 
οὐκ ἐκεῖ τὸ καταβάσιον τὸ σχοτεινὸν καὶ αἱ σεμναὶ τοῦ iE- 
ροφάντου πρὸς τὴν ἱέρειαν συντυχίαι, μόνου πρὸς μόνην: 
οὐχ αἱ λαμπάδες σβέννυνται ... 


D46 
Ateneo, IV 64, 167f 


.. Ἐλευσῖνί τε μυστηρίων ὄντων (scil. ὃ Δημήτριος) ë- 
ϑηκεν αὐτῇ (scil. ᾿Αρισταγόρᾳ) ϑρόνον παρὰ τὸ ἀνάκτορον 
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D44 


Clemente Alessandrino, Protrettico 12, 2; 13, $ 


12, 2. ... Deó e Core sono ormai divenute il soggetto di un 
dramma misterico ed Eleusi ne celebra, con le fiaccole e le pere- 
grinazioni, il rapimento e il lutto. ... 13, 5. ... Le feste di Deò, 
un lutto da tutti decantato. ... 


D45 


Asterio Amaseno, Omelie 10, 9, 1 


Per effetto della tua demenza, non hai forse divinizzato Deme- 
tra e Core? e poi non hai edificato due templi destinati a delle 
donne? non le onori con sacrifici e non le veneri con ogni genere 
di culti? non è forse vero che i misteri di Eleusi sono l'essenza del- 
la tua religione e che il popolo dell'Attica e l'intera Grecia vi ac- 
corrono per celebrarne la vanità? non è lì che si celebrano la tene- 
brosa discesa agli Inferi e i solenni convegni dello ierofante con la 
sacerdotessa, da solo a sola? non si spengono le fiaccole ... 


D46 
Ateneo, IV 64, 167f 


... A Eleusi, durante la celebrazione dei misteri, (Demetrio) fe- 
ce collocare per lei (Aristagora) un trono accanto al santuario ... 
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D47 


Demostene, 18, 259 
Dionisismo C: Orfismo B2; C4 (T 205 Kern: FHM 14: Colli 41B 71 


᾿Ανὴρ δὲ γενόμενος τῇ μητρὶ τελούσῃ τὰς βίβλους ἀνεγί- 
- η di - b i 
YVOOXEZ ... 


D48 
Pseudo-Clemente, Homiliae 6. 9. 5 


Λαμβάνουσι δὲ καὶ ... Δήμητρα εἰς γῆν. Κόρην εἰς σπέρ- 
ματα... 


D49 
Ateneo, XI 56, 478d . 


Πολέμων ò ἐν τῷ περὶ τοῦ Δίου xwdiov φησί: «μετὰ δὲ 
ταῦτα τὴν τελετὴν ποιεῖ καὶ αἱρεῖ τὰ ἐκ τῆς ϑαλάμης καὶ vé- 
uet ὅσοι ἄνω τὸ κέρνος περιενηνοχότες. τοῦτο δ᾽ ἐστὶν ἀγ- 
νεῖον κεραμεοῦν ἔχον ἐν αὑτῷ πολλοὺς χοτυλίσκους χεκο}- 
λημένους: ἔνεισι δ᾽ ἐν αὐτοῖς ὅρμινοι. μήχωνες λευκοί. 
πυροί. κριϑαί. πισοί. λάϑυροι. ὦχροι. φακοί. κύαμοι. erui. 
βρόμος. παλάϑιον, μέλι. ἔλαιον. οἶνος. γάλα. ὄιον ἔριον 
ἄπλυτον. ὃ δὲ τοῦτο βαστάσας οἷον λικνοφορήσας τούτων 
γεύεται». 
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D47 


Demostene, 18, 259 (Sulla corona) 


Diventato poi uomo leggevi i libri a tua madre, che si dedicava 
ai riti misterici, ... 


D48 
Pseudo-Clemente, Omelie 6, 9, 5 


Interpretano poi anche ... Demetra come la terra, Core come 
le sementi ... 


D49 
Ateneo, XI 56, 478d 


Polemone, nella sua opera Sulla pelle sacra a Zeus dice: «Dopo 
ciò (il sacerdote) celebra i riti iniziatici, prende il contenuto della 
cella e lo distribuisce a tutti coloro che hanno portato il loro ker- 
nos. Questo è un vaso di terracotta, con al proprio interno molte 
piccole coppe saldate insieme; in queste coppe vi sono foglie di 
ormino, teste bianche di papavero, grani di frumento e di orzo, 
piselli, grani di veccia e di rubiglia, lenticchie, fave, grani di spel- 
ta, avena, frutta conservata, miele, olio, vino, latte, lana di pecora 
non lavata. Colui che porta il kernos, come il portatore del sacro 
vaglio, ne assaggia». 
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D$O 
Ateneo, XIV 56, 647a 


Μυλλοί: Ἡρακλείδης ó Συρακόσιος ἐν τῷ περὶ Θεσμῶν 
ἐν Συρακούσαις φησὶ τοῖς Παντελείοις τῶν Θεσμοφορίων 
èx σησάμου καὶ μέλιτος χατασχευάζεσϑαι ἐφήβαια yuv- 
ναικεῖα. å καλεῖσθαι κατὰ πᾶσαν Σικελίαν μυλλοὺς zal TE- 
ριφέρεσϑαι ταῖς ϑεαῖς. 


DjI 


Euripide, TGF, fr. 592 
(Ateneo, XI 93. 496b) 


.. Μνημονεύει αὐτῶν καὶ ... Εὐριπίδης. λέγων οὕτως: 


ἵνα πλημοχόας τάσδ᾽ eic χϑόνιον 
χάσμ᾽ εὐφήμως προχέωμεν. 


D$2 


Ateneo, XI 93, 496a-b 
(FHM 131) 


Πλημοχόη: σκεῦος κεραμεοῦν βεμβικῶδες ἑδραῖον Nou 
xij. ὃ κοτυλίσκον ἔνιοι προσαγορεύουσιν. ὥς φησι Πάμφι- 
λος. χρῶνται δὲ αὐτῷ ἐν Ἐλευσῖνι τῇ τελευταίῳ τῶν μυστη- 
ρίων ἡμέρᾳ. ἣν καὶ ἀπ᾿ αὐτοῦ προσαγορεύουσι Πλημοχόας’ 
ἐν ᾗ δύο πλημοχόας πληρώσαντες τῆν μὲν πρὸς ἀνατολάς. 
τὴν δὲ πρὸς δύσιν *** ἀνιστάμενοι ἀνατρέπουσίν τε ἐπιλέ- 
γοντες ῥῆσιν μυστιχήν. 
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D$O 
Ateneo, XIV 56, 647a 


Mylloi: Eraclide di Siracusa, nella sua opera dedicata alle Re- 
gole, dice che a Siracusa, nel giorno dei Parteleia, durante le Te- 
smoforie, si preparavano dei dolci di sesamo e miele, modellati in 
forma di pube femminile, chiamati »zyl/loi in tutta la Sicilia e por- 
tati in giro in onore delle due dee. 


Dj1 


Euripide, TGF, fr. 592 


... (Delle Plemochoai) fa menzione ... anche Euripide, che dice 
cosi: 
Perché versiamo devotamente queste 
plemochoe nella fenditura sotterranea. 


D$2 


Ateneo, XI 93, 496a-b 


Plemochoe: è un recipiente di terracotta simile a una trottola, 
ma relativamente stabile, che alcuni chiamano cotilisco, come di- 
ce Panfilo. Viene usato a Eleusi nell’ultimo giorno dei misteri, 
detto Plemochoai da questo recipiente. In questo giorno si riem- 
piono due plemochoe, tenendo l'una orientata verso oriente e l'al- 
tra verso occidente *** levandosi in piedi le versano e pronuncia- 
no la formula misterica. 
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D$3 


Clemente Alessandrino, Pro/r. 21, 2 (Marcovich) 
(FHM 122; Colli y (B 71) 


Κάστι τὸ σύνθημα Ἐλευσινίων μυστηρίων: «ἐνήστευσα. 
ἔπιον τὸν κυκεῶνα. ἔλαβον ἐκ κίστης. ἐργασάμενος dne- 
ϑέμην εἰς κάλαϑον καὶ èx χαλάϑου εἰς κίστην». ... 


Dj4 


Arnobio, aduersus nationes V 26 
(FHM 123) 


... Eleusiniorum uestrorum ... producunt ... ipsa denique sym- 
bola quae rogati sacrorum in acceptionibus respondetis «ieiunaui 
atque ebibi cyceonem: ex cista sumpsi et in calathum misi: accepi 
rursus, in cistulam transtuli». 


DSS 


Scoli a Platone, Corg. 497c 
(FHM 135) 


Ἐτελεῖτο δὲ ταῦτα Δηοῖ καὶ Κόρῃ ... ἐν οἷς πολλὰ μὲν 
ἐπράττετο αἰσχρά. ἐλέγετο δὲ πρὸς τῶν μυουμένων ταῦτα; 
«ἐκ τυμπάνου ἔφαγον, ἐκ κυμβάλου ἔπιον. ἐκερνοφόρησα. 
ὑπὸ τὸν παστὸν ὑπέδυν» καὶ τὰ ἑξῆς. 
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D$3 


Clemente Alessandrino, Protrettico 21, 2 < 


E questa è la formula rituale dei misteri eleusini: «Ho digiuna- 
to, ho bevuto il ciceone, ho preso dal paniere, ho compiuto (?) e < 
ho riposto nel canestro e dal canestro nel paniere». ... 


D54 


Arnobio, Contro i pagani V 26 


... Dei vostri (misteri) eleusini ... svelano ... alla fine proprio la 
formula rituale di riconoscimento, che fornite come risposta alla 
domanda che vi viene rivolta nel momento di ricevere la sacra ini- 
ziazione: «Ho digiunato e ho bevuto il ciceone: ho preso dal pa- 
niere e ho riposto nel canestro; ho preso di nuovo e ho spostato 
nel cofanetto». 


D$$ 
Scolî a Platone, Gorgia 497c 


I misteri si celebravano in onore di Deò e di Core ... durante 
queste cerimonie si eseguivano molte azioni vergognose e gli ini- 
ziandi dicevano: «Ho mangiato dal timpano, ho bevuto dal cim- 
balo, ho portato il sacro vaso, sono sceso sotto la cella del tem- 
pio», e così di seguito. 


IO 
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D$6 
Filostrato, Vitae sophistarum Il 20 


Ὁ δὲ ᾽Απολλώνιος ὁ ᾿Αϑηναῖος ... ἐπετράπη καὶ τὰς ἐξ ἀ- 
ναχτόρου φωνὰς ἤδη γηράσχων. Ἡρακλείδου μὲν καὶ Λογί- 
μου καὶ Γλαύχου καὶ τῶν τοιούτων ἱεροφαντῶν εὐφωνίᾳ 
μὲν ἀποδέων. σεμνότητι δὲ καὶ μεγαλοπρεπείᾳ καὶ κόσμῳ 
παρὰ πολλοὺς δοκῶν τῶν ἄνω. 


D$7 


IG IP 3811, 1-2; 4-10 
(FHM 82) 


Ὦ μύσται, τότε μ᾽ εἴδετ' ἀνακτόρου ἐκ προφανέντα 
νυξὶν ἐν ἀργενναῖς, ... 


τῶν ἀπολαυσάμενος ϑέσφατα νῦν ἰάχω. 
οὔνομα δ᾽ ὅστις ἐγὼ uh δίζεο' ϑεσμὸς ἐκεῖνο 
μυστικὸς ᾧχετ᾽ ἄγων εἰς ἅλα πορφυρέην. 
ἀλλ᾽ ὅταν εἰς μακάρων ἔλϑω καὶ μόρσιμον ἦμαρ. 
λέξουσιν τότε δῇ πάντες ὅσοις μέλομαι. 
uacat 
νῦν ἤδη παῖδες κλυτὸν ὄνομα πατρὸς ἀρίστου 
φαίνομεν. ὃ ζωὸς κρύψεν ἁλὸς πελάγ[ει]- 
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D$6 
Filostrato, Vite dei sofisti II 20 


Apollonio di Atene ... ebbe ormai vecchio anche l’incarico 
pubblico di far risuonare le voci dall'interno del santuario, e pur 
essendo inferiore per qualità della voce a Eraclide, Logimo, Glau- 
co e ad altri ierofanti del genere, rispetto a molti dei suddetti si se- 
gnalò per maestà, magnificenza e decoro. 


D$7 
IG IP 3811, 1-2; 4-10 


O iniziati, allora mi vedeste, quando apparivo sulla soglia del 


ER à [santuario 
nelle notti bianche di luce, ... 


e dopo averne goduto fino in fondo, faccio ora risuonare grida 
[divine. 
Chiunque io sia, non cercare di conoscere il mio nome; la norma 


È g f [dei misteri 
se lo portò con sé nel mare di porpora. 


Ma quando giungerò alle case dei beati perché sarà giunto il 
[giorno fatale, 
allora lo pronunceranno tutti coloro che mi hanno nel cuore. 
[..] 
Ora noi figli il nome dell'ottimo padre 
rendiamo palese, nome che, finché era vivo, celó nel mare 
[profondo. 
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D48 
IG IP 3709. 10-1 


ιο τῷ μὲν ἀπ᾿ αἰγλήεντος ἀνακτόρου ἱερο[φάντῃ] 
Γλαύχω ... 


D$9 


Ippolito, Refutatio omnium bacresium V 7. 34 (Marcovich) 
(FHM 129) 


.. Τοῦτο. ... ἐστι τὸ μέγα καὶ ἄρρητον (τῶν) Ἐλευσινίων 
μυστήριον «Ue, κύε», ... 


D60 


Proclo. commento a Platone, Tz. 4oe (Ill 176. 26-30 Dichl! 
(FHM 134) 


... Καὶ οἱ ϑεσμοὶ τῶν ᾿Αϑηναίων ... προσέταττον οὐρανῷ 
καὶ γῇ προτελεῖν τοὺς γάμους. ... καὶ ἐν τοῖς Ἐλευσινίοις 
ἱεροῖς εἷς μὲν τὸν οὐρανὸν ἀναβλέποντες ἐβόων «ie», xata- 
βλέψαντες δὲ εἰς τῆν γῆν τὸ «xve». ... 


Ρόι 


Ippolito, Refutatio omnium baeresium V 8, 39-40 (Marcovich) 
C18: E20 (FHM 130: Colli 3 [B 8]) 


39. ... Αθηναῖοι. μυοῦντες Ἐλευσίνια καὶ ἐπιδεικνύντες 
τοῖς ἐποπτεύουσι τὸ μέγα καὶ ϑαυμαστὸν καὶ τελεώτατον 
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D$8 
IG IP 3709, 10-1 


allo ierofante del santuario risplendente, 
a Glauco... 


D$9 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 7, 34 


... Questo ... è il grande e ineffabile mistero degli Eleusinii: 
«Piovi, resta gravida». ... 


D60 


Proclo, commento a Platone, Timeo 4oe 


... Le leggi consuetudinarie degli Ateniesi ... prescrivevano di 
celebrare le nozze prima per il cielo e per la terra, ... pure durante 
i riti di Eleusi alzando lo sguardo al cielo gridavano «Piovi», e ab- < 
bassandolo a terra «Resta gravida» ... 


D6I 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 39-40 


39. ... Gli Ateniesi, quando celebrano l'iniziazione eleusina e 
mostrano agli iniziati al grado della contemplazione, in silenzio, 
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ἐποπτικὸν ἐκεῖ μυστήριον ἐν σιωπῇ, τεϑερισμένον στά- 
χυν. 4ο. ... αὐτὸς ὁ ἱεροφάντης ... νυχτὸς ἐν (Ἐλλευσῖνι 
ὑπὸ πολλῷ πυρὶ τελῶν τὰ μεγάλα καὶ ἄρρητα μυστήρια βοᾷ 
καὶ κέκραγε λέγων: «ἱερὸν ἔτεχε πότνια κοῦρον Βριμὼ 
Βριμόν», τουτέστιν ἰσχυρὰ ἰσχυρόν. 


D62 


Tertulliano, aduersus Valentinianos 1, 1-3 (Kroymann) 
E16; F15 


1. ... Et illa Eleusinia ... quod tacent, pudor est. 2. idcirco 
et aditum prius cruciant [diutius initiant] quam consignant, cum 
epoptas ante quinquennium instituunt, ut opinionem suspendio 
cognitionis aedificent atque ita tantam maiestatem exhibere ui- 
deantur, quantam praestruxerunt cupiditatem. sequitur iam si- 
lentii officium. 3. adtente custoditur quod tarde inuenitur. 
ceterum tota in adytis diuinitas, tota suspiria epoptarum, totum 
signaculum linguae simulacrum membri uirilis reuelatur. ... 


D63 


Papyrus Tebtynis 20 («Papiri R. Università di Milano» I 1937, n. 20, 
pp. 175-835, in partic. pp. 176-7 Vogliano), col. I 18-31 

λόγοι Ἡρ]ακλέους uh ἐωμέ- 

νου τελ]εῖσϑαι τὰ Ἐλευσίνια 
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quello che é il grande e straordinario e perfettissimo mistero del- 
l'Aldilà, oggetto di contemplazione, la spiga mietuta. 40. ... Lo 
stesso ierofante ... di notte a Eleusi, accompagnato dalla luce di 
molte fiaccole, quando celebra i grandi e indicibili misteri, grida e 
urla mentre recita ad alta voce: «La potente signora Brimò generò 
il sacro fanciullo Brimòs», cioè la potente generò il potente. 


D62 


Tertulliano, Contro i Valentiniani 1, 1-3 


I. ... Anche nei famosi riti di Eleusi ... vige il silenzio su ciò di 
cui ci si vergogna. 2. È perciò che si rende una tortura l’acces- 
so, [che si prolunga il rito iniziatico] prima di apporvi il sigillo 
della consacrazione, e preparano i futuri epopti per cinque anni, 
per dare corpo a una credenza grazie a una conoscenza tenuta so- 
spesa e così dare l'impressione di mostrare una maestosità divina 
tanto grande quanto lo è il desiderio che ne suscitano. Ne discen- 
de la legge del silenzio. 3. Si custodisce con cura ciò che si è 
scoperto tardi. Ma, del resto, la divinità interamente celata nei re- 
cessi dei santuari, questo oggetto di tutti i sospiri degli epopti, per 
cui sulla lingua è posto per intero il sigillo del segreto, si rivela: 
una rappresentazione del membro virile. ... 


D63 


Papiro di Tebtunis 20, col. I 18-31 


(sono queste le) parole di Eracle, di fronte al divieto 
di essere iniziato ai riti di Eleusi: 


ra 
ο 
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πάλαι μ]εμ(ύλημαι. ἀπόκλει- 
σον τὴν Ἐ]λευσεῖνα καὶ τὸ πῦρ 
τὸ ἱερόν.] δᾳδοῦχε. καὶ pó- 
νει νυχκ]τὸς ἱερᾶς: μυστήρια 
πολλῷ ἀ]ληϑέστερα μεμύημαι 
]ον φέρις. τὸ δὲ no- 
π]αρ᾽ ἐμοῦ νύκτα μοι 
Jav. Ev δέ σοι πολλὴν 
]εῖδον. ἐγὼ τῶν aqq 
π]λησίον διὰ νυχτὸς 
INga τὸ πῦρ πόϑεν 
]τὴν Κόρην εἶδον 


D64 
Andocide, 1, 111 


Ἐπειδὴ γὰρ ἤλθομεν Ἐλευσινόϑεν ... προσῄει ὁ βασι- 
λεὺς περὶ τῶν γεγενημένων Ἐλευσῖνι κατὰ τὴν τελετήν. 
ὥσπερ ἔϑος ἐστίν. (τοῖς πρυτάνεσιν). οἱ δὲ [πρυτάνεις] 
προσάξειν ἔφασαν αὐτὸν πρὸς τὴν βουλήν. ... εἰς τὸ Ἐλευσί- 
viov: fj γὰρ βουλὴ ἐκεῖ καϑεδεῖσϑαι ἔμελλε κατὰ τὸν Σόλω- 
νος νόμον. ὃς κελεύει τῇ ὑστεραίᾳ τῶν μυστηρίων ἕδραν 
ποιεῖν ἐν τῷ Ἐλευσινίῳ. 
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«Molto tempo fa ho ricevuto l'iniziazione. Impedisci(mi) 
(l'accesso a) Eleusi e (al) fuoco 

sacro, o daduco, e vieta(mi) (pure) 

la sacra notte: a misteri 

molto più veri ho ricevuto l'iniziazione 
..] porti. Il 

..] da parte mia di notte a me 

..] e io a te molta 

..] vidi, io degli (delle?) 

..] vicino durante la notte 

..] il fuoco donde 

..] la Core vidi». 


T m m m pA mA omm 


D64 
Andocide, 1, 111 (I misteri) 


Dopo che giungemmo da Eleusi ... l'arconte re si presentó (da- 
vanti ai pritani), come è consuetudine, per riferire sullo svol- 
gimento dei riti iniziatici a Eleusi. I pritani proclamarono che 
l'avrebbero condotto alla presenza del consiglio ... nell'Eleusinio: 
é li che il consiglio doveva raccogliersi in seduta, secondo una leg- 
ge di Solone, che stabilisce che il giorno successivo ai misteri la se- 
duta abbia luogo nell'Eleusinio. 


E 


Iniziazione 


EI 


Strabone, X 5, 10 (C 468) 
Dionisismo B2 (FHM 110; Colli 3 [B 3]) 


Οἱ μὲν οὖν Ἕλληνες oi πλεῖστοι τῷ Διονύσῳ προσέδε- 
σαν καὶ τῷ ᾽Απόλλωνι καὶ τῇ Ἑκάτῃ καὶ ταῖς Μούσαις καὶ 
Δήμητρι. νὴ Δία, τὸ ὀργιαστικὸν πᾶν καὶ τὸ βακχιχὸν καὶ 
τὸ χορικὸν xai τὸ περὶ τὰς τελετὰς μυστικόν, "Iaxyóv τε xai 
τὸν Διόνυσον καλοῦσι καὶ τὸν ἀρχηγέτην τῶν μυστηρίων. 
τῆς Δήμητρος δαίμονα: δενδροφορίαι τε xai χορεῖαι xai 
τελεταὶ χοιναὶ τῶν ϑεῶν εἰσι τούτων: αἱ δὲ Μοῦσαι καὶ ὁ 
᾿Απόλλων αἱ μὲν τῶν χορῶν προεστᾶσιν ὁ δὲ καὶ τούτων καὶ 
τῶν κατὰ μαντικήν: πρόπολοι ... Δήμητρος δὲ ot τε μύσται 
καὶ δᾳδοῦχοι καὶ ἱ εροφάνται, Διονύσου δὲ Σειληνοί τε xai 
Σάτυροι xai Τίτυροι καὶ Βάκχαι, Λῆναί τε καὶ Θυῖαι xai 
Μιμαλλόνες καὶ Ναϊδες καὶ Νύμφαι προσαγορευόμεναι. 


Ε2 
Aristofane, Pax 374-5 


Εἰς χοιρίδιόν μοί vuv δάνεισον τρεῖς δραχμάς: 
δεῖ γὰρ μυηϑῆναί ue πρὶν τεϑνηκέναι. 


E 


Iniziazione 


EI 


Strabone, X 3, 10 (C 468) 


La maggioranza dei Greci, dunque, ha attribuito a Dioniso, ad 
Apollo, a Ecate, alle Muse e a Demetra - per Zeus! - l'intera di- 
mensione orgiastica e quella bacchica, quella della danza corale e 
quella misterica relativa ai riti iniziatici; chiamano Iacco Dioniso 
come pure l'archegete dei misteri, il démone di Demetra. Le den- 
droforie, le danze corali e i riti iniziatici sono comuni a questi dèi; 
quanto alle Muse e ad Apollo, le prime presiedono alle danze co- 
rali, il secondo presiede a queste e alle pratiche mantiche; ministri 
... di Demetra sono gli iniziati, i daduchi e gli ierofanti, di Dioniso 
i Sileni, i Satiri, i Titiri, le Baccanti, le Lenai, le Tiadi, le Mimallo- 
ni, le Naiadi e quelle che chiamiamo Ninfe. 


E2 
Aristofane, La pace 374-5 


Ora prestami tre dracme per un maialino: 
devo farmi iniziare prima di morire. 


455 
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E3 


Erodoto, VIII 65, 4 
D32 (FHM 108) 


Τὴν δὲ ὁρτὴν ταύτην ἄγουσι ᾿Αϑηναῖοι ἀνὰ πάντα ἔτεα 
τῇ Μητρὶ καὶ τῇ Κόρῃ, καὶ αὐτῶν τε ὁ βουλόμενος καὶ τῶν 
ἄλλων Ἑλλήνων μυεῖται. ... 


Ε4 
Andocide, 1, 132 


.. Μυῶν μὲν ᾿Α - (τὸν) Δελφόν, ἔτι δὲ ἄλλους ξένους 
ἐμαυτοῦ, καὶ εἰσιὼν εἰς τὸ Ἐλευσίνιον καὶ θύων, ὥσπερ 
ἐμαυτὸν ἄξιον νομίζω εἶναι. ... 


Ej 


Aristofane, Ran. 454-9 
(Colli 3 [A 9]) 


Μόνοις γὰρ ἡμῖν ἥλιος 
καὶ φέγγος ἱερόν ἐστιν, 
ὅσοι μεμυήμεϑ᾽ eù- 

σεβῆ τε διήγομεν 
τρόπον περὶ τοὺς ξένους 
καὶ τοὺς ἰδιώτας. 
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E3 
Erodoto, VIII 65, 4 


Gli Ateniesi celebrano ogni anno questa festa in onore della 
Madre e della Figlia e viene iniziato chi di essi e degli altri Greci 
lo vuole; ... 


E4 
Andocide, 1, 132 (I misteri) 


... Mentre facevo iniziare un tizio di Delfi e altri miei ospiti an- 
cora, entrando nell'Eleusinio e sacrificando, come credo che sia 
mio diritto. ... 


E$ 


Aristofane, Le rane 454-9 


Poiché soltanto per noi 
è sacra la luce del sole, 
che fummo iniziati ai misteri 
e siamo vissuti con pio rispetto 
verso gli ospiti 
e la nostra gente. 
[traduzione di D. Del Corno] 


335 
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E6 
Aristofane, Rar. 335-6 
D26 (FHM 109) 
z ἁγνήν, ἱερὰν 
ὁσίοις μύσταις χορείαν. 
Ε7 


Teone di Smirne, περὶ τῶν κατὰ τὸ μαϑηματιχὸν χρησίμων. pp. 
14-5 (Hiller) 
E23 (FHM 79) 


.. Μυήσεως δὲ µέρη πέντε. τὸ μὲν προηγούμενον xa- 
ϑαρμός: ... καὶ αὐτοὺς δὲ τοὺς ui) εἰργομένους ἀνάγκη xa- 
ϑαρμοῦ τινος πρότερον τυχεῖν. μετὰ δὲ τῆν κάϑαρσιν 
δευτέρα ἐστὶν ἡ τῆς τελετῆς παράδοσις: τρίτη δὲ ἢ ἐπονομα- 
ζομένη (ἢ) ἐποπτεία: τετάρτη δέ, ὃ δὴ καὶ τέλος τῆς ἐπο- 
πτείας. ἀνάδεσις καὶ στεμμάτων ἐπίϑεσις. ... πέμπτη δὲ ἢ ἐξ 
αὐτῶν περιγενομένη κατὰ τὸ ϑεοφιλὲς καὶ ϑεοῖς συνδίαι- 
τον εὐδαιμονία. ... 


E8 


Scoli antichi ad Aristofane, P/. 845b (Chantry) 
(FHM 92) 


a. ... Ἔϑος γὰρ ἦν, ἐν οἷς τις ἱματίοις μυηϑείη. εἰς ϑεοῦ 
τινος ταῦτα ἀνατιϑέναι. ὥσπερ δηλοῖ καὶ Μελάνϑιος ἐν τῷ 
περὶ μυστηρίων: «πάτριόν ἐστι ταῖς ϑεαῖς ἀνιεροῦν καὶ τὰς 
στολὰς τοὺς μύστας. ἐν αἷς τύχοιεν μυηϑέντες». 
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E6 
Aristofane, Le rane 335-6 
la pura 
danza sacra per i pii iniziati. 
[traduzione di D. Del Corno] 
E7 


Teone di Smirne, L'utilità della matematica, pp. 14-5 


... L'iniziazione si articola in cinque tappe; per prima viene la 
purificazione; ... e per chi non è escluso dai misteri vi è la neces- 
sità di aver ottenuto prima una purificazione. Dopo la purificazio- 
ne la seconda tappa è costituita dalla trasmissione dei riti iniziatici 
misterici; la terza è quella denominata contemplazione (epoptia); 
la quarta, e questo è anche il compimento della contemplazione, è 
la legatura e l'imposizione delle corone, ... la quinta è rappresen- 
tata dalla felicità che ne consegue in ragione del favore divino e 
della convivenza con gli dèi. ... 


E8 


Scolî antichi ad Aristofane, Pluto 845b 


a. ... Era usanza consacrare nel tempio di un dio le vesti con 
cui si era stati iniziati, come dice pure Melanzio nella sua opera 
Sui Misteri: «È tradizione che gli iniziati consacrino alle dee anche 
gli abiti con cui siano stati iniziati». 
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E9 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, PL 842 (Massa Positano! 


.. Ot δὲ puue Teg τὰ μεγάλα ταυτὶ ὥσπερ καὶ οἱ ἐς 
Τροφωνίου καταβαίνοντες ἢ μέχρι τελευτῆς ἑαυτῶν ἢ μέχρι 
τοῦ διαρραγῆναι τελέως οὐκ ἀπεδύοντο τὰ ἱμάτια οἷς 
ἐμυήϑησαν. ... 


EIO 


IG I° 6, 108-9 
{Clinton 1974. p. 11, 25-61 


| µεδέ]να πλὲν τὸ ἀφ’ ἑ[στίας μυ]- 
[opev]o' ... 


EII 
Clinton 1974, p. 100, 41-2 


περὶ τὸ ἀφ᾽ [ἑστίας χρὴ tou βασι]λέα προαγορεύειν 


[γράφεσθαι tòu β[ολ]όμενον ᾿Αϑην[αίων.................ωνοωοοονοο... 
ἡ]μέραις [....... ἐκ δὲ τῶγ γρα]ψαμένων κληρούτω ó 
[βασιλεὺς τῆ[ι] νομηνίαι τὸ[ν ἀφ. ἑστίας ----- ] 
EI2 


Anecdota graeca I, p. 204, 19-20 (Bekker) 


'Aq^ ἑστίας μυηϑῆναι: ó èx τῶν προκρίτων ᾿Αϑηναίων 
κλήρῳ λαχὼν παῖς δημοσίᾳ μυηϑείς. 
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E9 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 842 


... Coloro che venivano iniziati ai grandi misteri, allo stesso 
modo di quanti scendevano nell'antro di Trofonio, non depone- 
vano le vesti con cui erano stati iniziati o fino alla loro morte o fi- 
no a che queste non fossero completamente consumate. ... 


EIO 


IGF 6, 108-9 


nessuno a eccezione di colui che é stato iniziato 
dal focolare ... 


EII 
Clinton 1974, p. 100, 41-2 


per quel che riguarda «quello dal focolare» l'arconte re deve 
[proclamare l'iscrizione di chi tra gli Ateniesi ne fa richiesta [...] 
nei giorni [...] l'arconte re sorteggi «quello dal focolare» tra gli 
[iscritti in conformità con la legge [...] 


EI2 
Anecdota graeca I, p. 204, 19-20 


Essere iniziati dal focolare: il ragazzo designato per sorteggio 
tra gli Ateniesi scelti in via preliminare, iniziato a spese pubbliche. 
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E13 
Porfirio, de abstinentia IV 5 


-. Ὅπερ γὰρ ἐν τοῖς μυστηρίοις ὁ ἀφ᾽ ἐστίας λεγόμενος 
παῖς ἀντὶ πάντων τῶν μυουμένων ἀπομειλίσσεται τὸ δεῖον. 
ἀκριβῶς δρῶν τὰ προστεταγμένα ... 


EI4 


Euripide, Her. fur. 613 
(Colli 3 [A 7]) 


... τὰ μυστῶν δ᾽ ὄργι᾽ εὐτύχησ᾽ ἰδών. 


Εις 
Filocoro, FGrHist 328 F 69-70 


a. (Arpocrazione, s.v. ἐπωπτευκότων): ... oi μυηϑέντες ἐν 
Ἐλευσῖνι ἐν τῇ δευτέρᾳ μυήσει ἐποπτεύειν λέγονται. ὡς 
δῆλόν ἐστιν ἔχ τε τοῦ Δημοσϑένους λόγου καὶ ἐκ τῆς 
δεκάτης Φιλοχόρου. 

, b. (Arpocrazione, s.v. ἀνεπόπτευτος): ... τί δὲ τὸ ἐποπτεῦ- 
σαι. δηλοῖ Φιλόχορος ἐν τῇ (^ (69) «τὰ ἱερὰ οὗτος ἀδικεῖ 
πάντα. τά τε μυστικὰ xal τὰ ἐποπτικά», καὶ πάλιν (7ο) 
«Δημητρίῳ μὲν οὖν ἴδιόν τι ἐγένετο παρὰ τοὺς ἄλλους τὸ 
μόνον μυηϑῆναί τε ἅμα καὶ ἐποπτεῦσαι καὶ τοὺς χρόνους 

ιο τῆς τελετῆς τοὺς πατρίους μεταχινηϑῆναι». 
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EI3 
Porfirio, Sull'astensione dal consumo delle carni degli animali IV 5 « 


... Proprio come nei misteri il cosiddetto «ragazzo dal focola- 
re» placa la divinità in sostituzione di tutti gli iniziati, eseguendo 
accuratamente le azioni rituali stabilite ... 


EI4 


Euripide, Eracle 613 


... € ho avuto la fortuna di vedere i riti degli iniziati. 


Εις 
Filocoro, FGrHist 328 Ε 69-70 


a. ... Sono detti contemplanti coloro che a Eleusi vengono ini- 
ziati al secondo grado iniziatico, come chiariscono l'orazione di 
tDemostene e il decimo libro di Filocoro. 

b. In che consista la contemplazione chiarisce Filocoro nel de- 
cimo libro: (69) «Costui viola ogni rito sacro, misterico e contem- 
plativo». E ancora (70) «Diversamente dagli altri, Demetrio ebbe 
il privilegio di essere iniziato da solo e contemporaneamente di 
essere contemplante, e perfino i tempi tradizionali dell'iniziazione 
furono modificati». 


125 
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EI6 


Tertulliano, aduersus Valentinianos 1, 2 (Kroymann) 
D62; Εις 


Idcirco et aditum prius cruciant [diutius initiant] quam consi- 
gnant, cum epoptas ante quinquennium instituunt, ut opinionem 
suspendio cognitionis aedificent atque ita tantam maiestatem ex- 
hibere uideantur, quantam praestruxerunt cupiditatem. sequitur 
iam silentii officium. 


E17 


IGP 6, 125-9 
(Clinton 1974, p. 11, 42-6) 


.. hexáoto με[νὸς συνάγεν] 

[τ]ὸς μύστας τὸς Ἐλε[ισῖνι pvo]- 
[μ]ένος ἐν tët αὐλξι [τἒι πρὸ tő] 
[1]ερῦ, τὸς δὲ ἐν ἄστει [μυομένο]- 
c ἐν τόι Ἐλευσινίοι ... 


E18 
Sinesio, Dion 10, ε2ς (Terzaghi) 


... Δεῖ γάρ τοι πρῶτον ἀποδῦναι τὴν ἀγροικίαν, καὶ τὰ 
μικρὰ ἐποπτεῦσαι πρὸς τῶν μειζόνων, καὶ χορεῦσαι πρὶν 
δᾳδουχῆσαι, καὶ δᾳδουχῆσαι πρὶν ἱεροφαντῆσαι. ... 
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EIÓ 


Tertulliano, Contro i Valentiniani 1. 2 


É perció che si rende una tortura l'accesso, [che si prolunga il 
rito iniziatico] prima di apporvi il sigillo della consacrazione, e pre- 
parano i futuri epopti per cinque anni, per dare corpo a una cre- 
denza grazie a una conoscenza tenuta sospesa e cosi dare l'impres- 
sione di mostrare una maestosità divina tanto grande quanto lo é il 
desiderio che ne suscitano. Ne discende la legge del silenzio. 


EI7 


IGF 6, 125-9 


... Ogni mese si radunino 

nel cortile che si trova davanti al santuario 

gli iniziati che hanno ricevuto l'iniziazione a Eleusi, 
nell’Eleusinio 

quelli che l'hanno ricevuta in città. ... 


E18 
Sinesio, Dione 10, 52c 


... Per prima cosa, infatti, bisogna deporre la rozzezza, e con- 
templare i piccoli misteri prima dei grandi, e danzare prima di es- < 
sere daduco, ed essere daduco prima che ierofante. ... 
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E19 
Clemente Alessandrino, $7roz. IV 1,3, 1 


.. Τὰ μικρὰ πρὸ τῶν μεγάλων μυηϑέντες μυστηρίων, ... 
μηδὲν ἐμποδὼν τῇ ϑείᾳ ὄντως ἱεροφαντίᾳ γίνεσϑαι προ- 
κεκαϑαρμένων καὶ προδιατετυπωμένων τῶν προϊστορηϑῆ- 
ναι καὶ προπαραδοϑῆναι δεόντων. 


E20 


Ippolito, Refutatio omnium haeresium V 8, 39-40 (Marcovich) 
C18; D61 (FHM 130; Colli 3 (B 8]) 


39... Αὐηναῖοι, μυοῦντες Ἐλευσίνια καὶ ἐπιδειχνύντες 
τοῖς ἐποπτεύουσι τὸ μέγα καὶ ϑαυμαστὸν καὶ τελεώτατον 
ἐποπτικὸν ἐκεῖ μυστήριον ἐν σιωπῇ. τεϑερισμένον στά- 
χυν. 40. ... αὐτὸς ὁ ἱεροφάντης — ... εὐνουχισμένος δὲ διὰ 
κωνείου καὶ πᾶσαν ἀπηρτημένος τὴν σαρκινῆν γένεσιν - 
νυχτὸς ἐν (E)Aevoivi ὑπὸ πολλῷ πυρὶ τελῶν τὰ μεγάλα καὶ 
ἄρρητα μυστήρια βοᾷ καὶ χέχραγε λέγων: «ἱερὸν ἔτεκε 
πότνια κοῦρον Βριμὼ Βριμόν», τουτέστιν ἰσχυρὰ ἰσχυρόν. 


E2I 
Scoli antichi ad Aristofane, Ran. 343 (Schuringa) 
Fiz 


Τὸ μυστηριακὸν πῦρ φωσφόρον λέγουσιν. ... τῆν τελετὴν 
νύκτερον αἰνιγματωδῶς διὰ τὸ λαϑεῖν τοὺς ἀμυήτους ἢ ὅτι 
ἐν νυκτὶ ἄγεται τὰ μυστήρια. ... 
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ΕΙ9 
Clemente Alessandrino, Stromata IV 1, 3, 1 


... Dopo essere stati iniziati ai piccoli misteri prima che ai gran- 
di, ... niente è di ostacolo alla ierofantia realmente divina, una vol- 
ta che sia stato preliminarmente purificato e delineato ció che de- 
ve essere prima indagato e spiegato. 


E20 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 39-40 


39. ... Gli Ateniesi, quando celebrano l’iniziazione eleusina e 
mostrano agli iniziati al grado della contemplazione, in silenzio, 
quello che è il grande e straordinario e perfettissimo mistero 
dell’Aldilà, oggetto di contemplazione, la spiga mietuta. 40. ... 
Lo stesso ierofante — ... resosi impotente per mezzo della cicuta e 
distaccatosi da ogni generazione carnale — di notte a Eleusi, accom- 
pagnato dalla luce di molte fiaccole, quando celebra i grandi e indi- 
cibili misteri, grida e urla mentre recita ad alta voce: «La potente si- 
gnora Brimò generò il sacro fanciullo Brimòs», cioè la potente 
generò il potente. 


E2I 


Scoli antichi ad Aristofane, Le rane 343 


Dicono che «portatore di luce» è il fuoco misterico. ... L'ini- 
ziazione avviene di notte e in forma oscura perché i non iniziati 
non ne vengano a conoscenza ovvero perché è di notte che si cele- 
brano i misteri. ... 
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E22 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 340a (Koster) 


... Τὸ μυστηριακὸν πῦρ φωσφόρον ἐκάλουν ἀστέρα. ὅτι 
νυκτὶ τὰ μυστήρια ἐγίνοντο.... 


E23 


Teone di Smirne, περὶ τῶν κατὰ τὸ μαϑηματιχὸν χρησίμων. p. 15 


(Hiller! 
Ez (HM 791 


-.. Ανάδεσις καὶ στεμμάτων ἐπίϑεσις. ὥστε χαὶ ἑτέροις. 
ἅςτις παρέλαβε τελετάς. παραδοῦναι δύνασϑαι. δᾳδουχίας 
τυχόντα ἢ ἱεροφαντίας ij τινος ἄλλης ἱερωσύνης ... 


Ε24 
Anecdota graeca 1, p. 273, 25-7 (Bekker) 


... Ot μύσται κρόκῃ καταδοῦνται τὴν δεξιὰν χεῖρα καὶ 
τὸν ἀριστερὸν πόδα. καὶ τοῦτο λέγεται χροχοῦν. 


Ε26 


Aristotele, de philosophia, fr. 14 (Ross) 
(Colli 3 | A 20]! tPlutarco, Mor. 477d-0) 


... "Qv τὸν βίον μύησιν ὄντα καὶ τελετὴν τελειοτάτην εὖ- 


ϑυμίας δεῖ μεστὸν εἶναι καὶ γήϑους ... εἶτ᾽ ἐκεῖ μὲν εὔφημοι 
καϑήμεϑα κοσμίως: οὐδεὶς γὰρ ὀδύρεται μυούμενος ... 
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E22 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 340a 


... Chiamavano «astro che porti la luce» il fuoco misterico, 
perché i misteri si svolgevano di notte. ... 


E23 


Teone di Smirne, L'utilità della matematica, p. 15 


... La legatura e l'imposizione delle corone, così che si possano 
trasmettere anche ad altri i gradi iniziatici ricevuti, se si ottiene di 
coprire l'ufficio di daduco o di ierofante o qualunque altro sacer- 
dozio. ... 


E24 
Anecdota graeca I, p. 273, 25-7 


... I misti si legano la mano destra e il piede sinistro con un 
pezzo di stoffa, e ció é detto «coronare di zafferano». 


E25 
Aristotele, La filosofia, fr. 14 


... La vita, in quanto iniziazione ed esecuzione perfetta di que- 
sti misteri, deve essere piena di serenità e di gioia ... Li stiamo se- 
duti compostamente in religioso silenzio; nessuno infatti si lamen- 
ta nel corso dell'iniziazione. ... 


172 LE RELIGIONI DEI ΜΙΣΤΓΗΙ 


E26 


Aristotele, de philosophia, fr. 15 (Ross) 
a. (FHM 87: Colli 3 [A 21]a) (Sinesio. Dion 8, 48a Terzaghi) 


... Καϑάπερ ᾿Αριστοτέλης ἀξιοῖ τοὺς τελουμένους οὐ ua- 
δεῖν τι δεῖν ἀλλὰ παϑεῖν καὶ διατεϑῆναι. δηλονότι ye- 
νομένους ἐπιτηδείους... 


b. (Colli 3 [A 21]b) (Michele Psello, Scholion ad Job. Climac. 6. 171. Catalogue 
des Manuscripts alchimiques grecs VI, ed. ]. Bidez, Bruxelles 1928) 


... Τὸ διδακτιχὸν καὶ τὸ τελεστικόν. τὸ μὲν οὖν πρῶτον 
ἀκοῇ τοῖς ἀνϑρώποις παραγίνεται. τὸ δὲ δεύτερον αὐτοῦ 
παϑόντος τοῦ νοῦ τὴν ἔλλαμψιν: ὃ δὴ καὶ μυστηριῶδες Aqu- 
στοτέλης ὠνόμασε καὶ ἐοικὸς ταῖς Ἐλευσινίαις (ἐν 
ἐκείναις γὰρ τυπούμενος ὁ τελούμενος τὰς ϑεωρίας ἦν. ἀλλ᾽ 
οὗ διδασκόμενος). 


Ε27 
EM, s.v. μύησις 


Τὸ μυστήριον: παρὰ τὸ μεμυηκέναι' ἀπὸ τοῦ μυῶ. τὸ 
μανϑάνω ... 


Ε28 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 456a (Koster) 


... Ἐτελέσϑημεν τὰ μυστήρια τῆς ἑορτῆς, τουτέστιν ἐπέ- 
Ὕνωμεν τὰ μυστικὰ καὶ ἀπόρρητα καὶ πρὸς ἀμυήτους 
ἀνέκφορα. μυστήρια γὰρ λέγεται διὰ τοῦτο. διὰ τὸ μύειν 
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E26 


Aristotele, La filosofia, fr. 15 


a. ... Come ritiene Aristotele, gli iniziati non devono apprende- 
re ma patire e trovarsi in una certa disposizione, evidentemente 
perché vi sono già predisposti. ... 


b. ... L'insegnamento e l'iniziazione. Il primo è raggiunto dagli 
uomini per mezzo dell'udito, la seconda perché la mente stessa 
subisce l'illuminazione. Ciò fu anche chiamato da Aristotele di ti- 
po misterico e simile alle iniziazioni di Eleusi (dove infatti chi ve- 
niva iniziato alle visioni riceveva un'impronta, ma non un insegna- 
mento). 


E27 
EM, s.v. Iniziazione 


Il mistero: da «aver iniziato ai misteri», da «iniziare ai misteri», 
cioè «apprendere». ... 


E28 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 456a 


... Siamo stati iniziati ai misteri della festa, cioè abbiamo avuto 
conoscenza degli indicibili oggetti dei misteri, che non si possono 
rivelare a chi non è iniziato. Sono infatti detti misteri perché si 


174 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


καὶ κλείειν τὸ στόμα τοὺς μεμυημένους καὶ μηδενὶ τῶν å- 
s μυήτων λέγειν αὐτά. 


Ε29 


Aristotele, Eudemus, fr. 10 (Ross) 
(Colli 3 [A 19]) (Plutarco, Mor. 382d-e) 


... Ἡ δὲ τοῦ νοητοῦ καὶ εἰλικρινοῦς καὶ ἁπλοῦ νόησις 
ὥσπερ ἀστραπὴ διαλάµψασα τῆς ψυχῆς ἅπαξ ποτὲ ϑιγεῖν 
καὶ προσιδεῖν παρέσχε. διὸ καὶ Πλάτων καὶ ᾿Αριστοτέλης 
ἐποπτικὸν τοῦτο τὸ μέρος τῆς φιλοσοφίας καλοῦσιν, xat’ 

s ὅσον οἱ ... θιγόντες ἀληθῶς τῆς περὶ αὐτὸ καϑαρᾶς ἆλη- 
θείας οἷον ἐν τελετῇ τέλος ἔχειν φιλοσοφίας νομίζουσι. 


E30 


Platone, Phdr. 250b-c 
(FHM τις; Colli 3 [A 15) 


250b. ... Κάλλος δὲ τότ᾽ ἦν ἰδεῖν λαμπρόν, ὅτε σὺν eù- 
δαίμονι χορῷ µακαρίαν ὄψιν τε καὶ ϑέαν, ἑπόμενοι μετὰ 
μὲν Διὸς ἡμεῖς, ἄλλοι δὲ μετ’ ἄλλου ϑεῶν, εἶδόν τε καὶ ἐτε- 
λοῦντο τῶν τελετῶν ἣν ϑέμις λέγειν μακαριωτάτην, 250€. 
s ἣν ὠργιάζομεν ὁλόκληροι μὲν αὐτοὶ ὄντες καὶ ἀπαϑεῖς 
κακῶν ὅσα ἡμᾶς ἐν ὑστέρῳ χρόνῳ ὑπέμενεν, ὁλόκληρα δὲ καὶ 
ἁπλᾶ καὶ ἀτρεμῆ καὶ εὐδαίμονα φάσματα μυούμενοί τε καὶ 
ἐποπτεύοντες ἐν αὐγῇ καϑαρᾷ, καϑαροὶ ὄντες καὶ ἀσή- 
µαντοι τούτου ὃ νῦν δῇ σῶμα περιφέροντες ὀνομάζομεν, 

ιο ὀστρέου τρόπον δεδεσμευμένοι.... 
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stringono le labbra, cioè gli iniziati chiudono la bocca e non ne 
parlano con nessuno dei non iniziati. 


E29 


Aristotele, Eudero, fr. το 


.. Il pensiero dell'intellegibile, puro e semplice, attraversa 
l'anima balenando come un lampo, offrendo talora per una sola 
volta l'opportunità di toccare e di contemplare. Perció Platone e 
Aristotele chiamano «epoptica» questa parte della filosofia, per- 
ché chi ... ha davvero toccato la pura verità di esso (c/o? il princi- 
pio semplice e immateriale), ritiene di possedere, come in una ini- 
ziazione, il fine ultimo della filosofia. 


E30 


Platone, Fedro 250b-c 


250b. ... La bellezza, allora era possibile vederla nel suo splendo- 
re, quando, nel felice coro, al seguito noi di Zeus, altri di altro dio, 
godevamo visioni e spettacoli beati, e c'iniziavamo a quella che, fra 
tutte, è santo proclamare la iniziazione più beata, 250c. nella 
cui orgia esultavamo integri e perfetti e immuni da quei mali che ci 
attendevano di poi, perfetti e integri simulacri e semplici e sereni e 
felici, contemplando nel santo rito del mistero, in una luce pura, pu- 
ri essendo noi stessi, liberi da questo sepolcrale segno di riconosci- 
mento che ci portiamo a torno e chiamiamo corpo, a esso attaccati 


come un'ostrica. ... 
[traduzionc di C. Diano] 


I$ 
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E3I 


Plutarco, Quomodo quis suos in uirtute sentiat profectus 10 (Mor. 81d-c) 
{FHM 140) 


(81d) ... Οἱ τελούμενοι κατ᾿ ἀρχὰς μὲν ἐν ϑορύβῳ καὶ 
βοῇ συνίασι πρὸς ἀλλήλους ὠθούμενοι, (81e) δρωμένων 
δὲ καὶ δεικνυµένων τῶν ἱερῶν προσέχουσιν ἤδη μετὰ φόβου 
καὶ σιωπῆς ... ὃ δ᾽ ἐντὸς γενόμενος καὶ μέγα φῶς ἰδών. otov 
ἀνακτόρων ἀνοιγομένων, ἕτερον λαβὼν σχῆμα καὶ σιωπὴν 
καὶ ϑάμβος ... 


E32 


Plutarco, fr. 178 (Sandbach) 
(FHM 118; Colli 3 (B 4]) (Stobeo, Flor. IV 52, 49. V. p. 1089 Hense! 


... Ἐνταῦϑα δ᾽ ἀγνοεῖ (scil. ἣ ψυχή). πλὴν ὅταν ἐν τῷ τε- 
λευτᾶν ἤδη γένηται: τότε δὲ πάσχει πάϑος οἷον οἱ τελεταῖς 
μεγάλαις κατοργιαζόμενοι. διὸ καὶ τὸ ῥῆμα τῷ ῥήματι καὶ 
τὸ ἔργον τῷ ἔργῳ τοῦ τελευτᾶν xal τελεῖσθαι προσέοιχε. 
πλάναι τὰ πρῶτα καὶ περιδρομαὶ χοπώδεις καὶ διὰ σκό- 
τους τινὲς ὕποπτοι πορεῖαι καὶ ἀτέλεστοι, εἶτα πρὸ τοῦ τέ- 
λους αὐτοῦ τὰ δεινὰ πάντα, φρίκη καὶ τρόμος καὶ ἱδρὼς 
καὶ ϑάμβος: ἐκ δὲ τούτου φῶς τι ϑαυμάσιον ἀπήντησεν καὶ 
τόποι καϑαροὶ xai λειμῶνες ἐδέξαντο, φωνὰς καὶ χορείας 
καὶ σεμνότητας ἀχουσμάτων ἱερῶν καὶ φασμάτων ἁγίων 
ἔχοντες: ἐν αἷς ὁ παντελὴς ἤδη καὶ μεμνημένος ἐλεύϑερος 
γεγονὼς «ai ἄφετος περιιὼν ἐστεφανωμένος ὀργιάζει καὶ 
σύνεστιν ὁσίοις καὶ καϑαροῖς ἀνδράσι, τὸν ἀμύητον ἐνταῦ- 
ϑα τῶν ζώντων καὶ ἀκάϑαρτον ἐφορῶν ὄχλον ἐν βορβόρῳ 
πολλῷ καὶ ὁμίχλῃ πατούμενον ὑφ᾽ ἑαυτοῦ xal συνελαι- 
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E31 


Plutarco, Come constatare i propri progressi nella virtù 10 (81d-e) 


(81d) ... Gli iniziati dapprima si raccolgono insieme e si spin- 
gono tra di loro in tumulto e gridano, (81e) quando però si 
eseguono e si mostrano i riti sacri, allora si fanno attenti, timorosi 
e in silenzio ... Chi è giunto all’interno e ha visto una grande luce, 
come quando si schiude un santuario, si comporta diversamente, 
tace e rimane stupefatto ... 


E32 


Plutarco, fr. 178 


... In questo mondo (l’anima) è sprovvista di conoscenza, tran- 
ne quando è ormai in punto di morte; in quel momento fa 
un’esperienza analoga a quella provata da coloro che si sottopon- 
gono all’iniziazione ai grandi misteri. Perciò anche il verbo «mori- 
re» come l’azione che esso esprime sono simili al verbo «essere 
iniziato» e all’azione da questo denotata. Dapprima si erra fatico- 
samente, smarriti, correndo timorosi attraverso le tenebre senza 
raggiungere alcuna meta; poi, prima della fine, si è invasi da ogni 
tipo di terrore, spavento, tremore, sudore e angoscia. Finalmente 
una meravigliosa luce viene incontro e si è accolti da luoghi puri e 
da prati, dove risuonano voci e si vedono danze, dove si odono 
solenni canti ieratici e si hanno sante apparizioni. Tra questi suoni 
e queste visioni, ormai perfetti e pienamente iniziati, si diviene li- 
beri e si procede senza vincoli con ghirlande di fiori sul capo, ce- 
lebrando i sacri riti assieme agli uomini santi e puri; si osserva la 
massa degli uomini che vivono qui sulla terra, non iniziati e non 
purificati, calpestarsi e spingersi insieme nel fango e nella polvere, 
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νόμενον, φόβῳ δὲ ϑανάτου τοῖς κακοῖς ἀπιστίᾳ τῶν ἐκεῖ 
ἀγαϑῶν ἐμμένοντα. ἐπεὶ τό γε παρὰ φύσιν τὴν πρὸς τὸ σῶ- 
μα τῇ ψυχῇ συμπλοκὴν εἶναι καὶ σύνερξιν ἐκεῖϑεν ἂν 
συνίδοις. ... 


Ε33 


Dione di Prusa (detto Crisostomo), Orationes 12, 33 
(Colli 3 [B 4]c) 


Σχεδὸν οὖν ὅμοιον ὥσπερ εἴ τις ἄνδρα Ἕλληνα ἢ βάρβα- 
ρον µυοίη παραδοὺς εἰς μυστικόν τινα οἶκον ὑπερφυῆ 
κάλλει καὶ μεγέϑει, πολλὰ μὲν δρῶντα μυστικὰ ϑεάματα, 
πολλῶν δὲ ἀκούοντα τοιούτων φωνῶν, σκότους TE καὶ φωτὸς 
ἐναλλὰξ αὐτῷ φαινομένων, ἄλλων τε μυρίων γιγνομένων, 
ἔτι δὲ εἰ καϑάπερ εἰώϑασιν ἐν τῷ καλουμένῳ ϑρονισμῷ 
καϑίσαντες τοὺς μυουμένους οἱ τελοῦντες κύκλῳ περιχο- 
ρεύειν: ἆρά γε τὸν ἄνδρα τοῦτον μηδὲν παϑεῖν εἰκὸς τῇ 
ψυχῇ ...; 


E34 


Filostrato, Vita Apollonti IV 18 
D24; F21 


... ᾽Αμελήσαντες δὲ οἱ πολλοὶ τοῦ μυεῖσθαι περὶ τὸν 
᾿Απολλώνιον εἶχον καὶ τοῦτ᾽ ἐσπούδαζον μᾶλλον ἢ τὸ ἀπελ- 
ϑεῖν τετελεσμένοι, ὁ δὲ Ἐυνέσεσϑαι μὲν αὐτοῖς αὖϑις ἔλε- 
γεν, ἐκέλευσε δὲ πρὸς τοῖς ἱεροῖς τότε γίγνεσϑαι, καὶ γὰρ 
αὐτὸς μυεῖσϑαι. ... ὁ μὲν ἱεροφάντης, ἐπειδὴ ἐξείργων aù- 
τὸν οὐ φίλα τοῖς πολλοῖς ἐδόκει πράττειν, μετέβαλε τοῦ 
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attanagliati dalla paura per i mali della morte a causa della man- 
canza di fiducia nei beni dell'Aldilà. Così si può comprendere co- 
me l'intreccio e la connessione con il corpo sia per l'anima contro 
natura. ... 


E33 


Dione di Prusa (detto Crisostomo), Orazioni 12, 33 


È più o meno come se si concedesse a un uomo, greco o bar- 
baro, di farsi iniziare nella parte piü segreta di un santuario miste- 
rico di straordinaria bellezza e di eccezionali dimensioni, dove 
egli avrebbe molte visioni misteriche e ascolterebbe molte voci di 
tal genere, mentre tenebra e luce gli si manifestano a fasi alterne e 
un numero infinito di altre cose accade: se fosse inoltre come nel- 
la cosiddetta intronizzazione, dove gli iniziatori hanno la consue- 
tudine di far sedere gli iniziandi e di danzare loro attorno in circo- 
lo; davvero dunque si puó pensare che quest'uomo non prove- 
rebbe nulla nella sua anima ...? 


E34 
Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 


... Molta gente, che non si era curata di farsi iniziare, faceva 
crocchio attorno ad Apollonio; ciò li interessava più che ricevere 
l'iniziazione e tornarsene a casa. Egli però disse loro che li avrebbe 
raggiunti più tardi e ordinò che si rivolgessero subito ai sacri riti, 
anche perché egli pure voleva farsi iniziare. ... Allora lo ierofante, 
dal momento che l'esclusione di Apollonio non sembrava gradita 
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τόνου καὶ «μυοῦ», ἔφη «σοφὸς γάρ τις ἥκειν ἔοικας». ὁ δὲ 
᾿Απολλώνιος «μυήσομαι» ἔφη «αὖδις, μυήσει δέ µε ὁ δεῖνα» 
προγνώσει χρώμενος ἐς τὸν μετ᾿ ἐκεῖνον ἱεροφάντην, ὃς με- 
τὰ τέτταρα ἔτη τοῦ ἱεροῦ προῦστη. 


E35 
Pausania, X 31, 11 


.. Ol γὰρ ἀρχαιότεροι τῶν Ἑλλήνων τελετὴν τὴν Ἐλευ- 
σινίαν πάντων ὁπόσα ἐς εὐσέβειαν ἥκει τοσούτῳ ἦγον év- 
τιμότερον ὅσῳ καὶ ϑεοὺς ἐπίπροσϑεν ἡρώων. 


E36 
Giamblico, de uita Pythagorica 28. 151 


... Ἔτι δέ φασι xai ovvüstov αὐτὸν ποιῆσαι τὴν ϑείαν 
φιλοσοφίαν καὶ ϑεραπείαν. ἃ μὲν μαϑόντα παρὰ τῶν Ὀρ- 
φικῶν, ἃ δὲ παρὰ τῶν Αἰγυπτίων ἱερέων. ἃ δὲ παρὰ Χαλ- 
δαίων καὶ μάγων, ἃ δὲ παρὰ τῆς τελετῆς τῆς ἐν Ἐλενσῖνι 
γινομένης, ἐν Ἴμβρῳ τε xai Σαμοῦράκῃ και Λήμνῳ. καὶ εἴ 
τι παρὰ τοῖς κοινοῖς. καὶ περὶ τοὺς Κελτοὺς δὲ καὶ τῆν 
Ἰβηρίαν. 
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ai più, mutò il tono di voce e disse: «Ti inizio, perché tu sembri ve- 
nire come un uomo sapiente». Apollonio peró replicó: «Saró ini- 
ziato in altra occasione, ma mi inizierà il tale», alludendo con la sua 
preveggenza allo ierofante che sarebbe succeduto a quello a cui si 
era rivolto e che doveva dirigere il santuario quattro anni dopo. 


E35 
Pausania, X 31, ΙΙ 


... I Greci dell'epoca più arcaica ritenevano che l'iniziazione 
eleusina giungesse a un grado di pietà tanto alto quanto il culto 
devoluto agli dèi è più elevato al confronto di quello destinato agli 
eroi. 


E36 
Giamblico, La vita pitagorica 28, 151 


... Inoltre si dice che (Pitagora) abbia compiuto una sintesi di 
divina filosofia e culto degli dèi, avendo appreso alcune cose dagli 
orfici, altre dai sacerdoti egiziani, altre dai Caldei e dai magi, altre 
dal rito iniziatico celebrato a Eleusi e a Imbro e a Samotracia e a 
Lemno, e quanto vi era da imparare dalle associazioni religiose, e 
alcune cose dai Celti e dagli Iberi. 


Ε 


Segreto e interdizioni 


FI 


[Omero], Hymnus ad Cererem 476-9 
Ved. A1. 


F2 


Aristotele, Atben. Pol. 39, 2 
C4 (FHM 73) 

-. Μὴ ἐξεῖναι δὲ μήτε τοῖς Ἐλευσινόδεν εἰς τὸ ἄστυ μήτε 
τοῖς ἐκ τοῦ ἄστεως Ἐλευσινάδε ἰέναι, πλὴν μυστηρίοις 
ἑκατέρους. ... 


F3 
Euripide, Hel. 1306-7 
A4 


... tác ἀποιχομένας 
ἀρρήτου κούρας. 


Ε 


Segreto e interdizioni 


F1 


[Omero], Inno a Demetra 476-9 


Ved. A1. 


F2 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 39. 2 


... Agli abitanti di Eleusi non è consentito venire in città, né a 
quelli della città recarsi a Eleusi, con l'eccezione per ciascuno del 
periodo in cui si svolgono i misteri. ... 


F3 
Euripide, Elena 1306-7 


... la figlia scomparsa 
dal nome segreto. 


1050 
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F4 


Sofocle, Oed. Col. 1049-53 
(Colli 3 [A 6]) 


.. λαμπάσιν ἀχταῖς. 

οὗ πότνιαι σεμνὰ τιϑηνοῦνται τέλη 
ϑνατοῖσιν. ὧν καὶ χρυσέα 

χλῄς ἐπὶ γλώσσᾳ βέβαχε 
προσπόλων Εὐμολπιδᾶν: 


F$ 


Pausania, I 14, 2-3 
A14 


2.... Λέγεται οὖν ὡς Δήμητρα ... 3... πρόσω δὲ ἰέναι 
µε ὡρμημένον τοῦδε τοῦ λόγου καὶ tózóoa ἐξήγησιν! ἔχει 
τὸ ᾿Αϑήνῃσιν ἱερόν, καλούμενον δὲ Ἐλευσίνιον. ἐπέσχεν 
ὄψις ὀνείρατος: ἃ δὲ ἐς πάντας ὅσιον γράφειν. ἐς ταῦτα ἀ- 
ποτρέψομαι. 


Ε6 
Pausania, I 38, 7 
A15: C3: D16; F32 
Τὰ δὲ ἐντὸς τοῦ τείχους τοῦ ἱεροῦ τό τε ὄνειρον ἀπεῖπε 
γράφειν. καὶ τοῖς οὐ τελεσδεῖσιν, ὁπόσων δέας εἴργονται. 
δῆλα δήπου μηδὲ πυϑέσϑαι μετεῖναί σφισιν.... 
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F4 
Sofocle, Edipo a Colono 1049-53 


... sulle aspre rive illuminate dalle fiaccole 
dove le signore nutrono i riti venerandi 
per i mortali, la cui chiave 

d’oro è salda sulla lingua 

dei ministri Eumolpidi. 


F$ 


Pausania, I 14, 2-3 


2. ... Si racconta dunque che Demetra ... 3. ... Quando io 
mi accingevo ad andare avanti con questo discorso e a trattare 
quanto, degno di essere illustrato, presenta il santuario di Atene 
detto Eleusinio, fui trattenuto da una visione onirica: mi volgerò 
dunque a ció che é lecito diffondere fra tutti per iscritto. 

[traduzione di D. Musti] 


F6 


Pausania, I 38, 7 


Un sogno peró mi ha proibito di descrivere quanto si trova 
all'interno delle mura del santuario, ed è chiaro che ai non iniziati 
non é lecito conoscere neppure indirettamente quelle cose dalla 


cui vista sono esclusi. ... 
[traduzione di D. Musti] 
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F7 


Pausania, I 37, 4 
(T 219 Kern) 


Διαβᾶσι δὲ τὸν Κηφισὸν βωμός ἐστιν ἀρχαῖος Μειλιχίου 
Διός: ... τάφος δὲ ... ἔστι δὲ Μνησιϑέου: τοῦτον λέγουσιν ... 
ἀναϑεῖναι ἀγάλματα, ἐν οἷς καὶ ὁ Ἴακχος πεποίηται. 
ᾠκοδόμηται δὲ κατὰ τῆν ὁδὸν ναὸς οὐ μέγας καλούμενος 
Κυαμίτου: σαφὲς δὲ οὐδὲν ἔχω λέγειν εἴτε πρῶτος κυάμους 
ἔσπειρεν οὗτος εἴτε τινὰ ἐπεφήμισαν ἥρωα, ὅτι τῶν κυάµων 
ἀνενεγκεῖν οὐχ ἔστι σφίσιν ἐς Δήμητρα τὴν εὕρεσιν. ὅστις 
δὲ ἤδη τελετὴν Ἐλευσῖνι εἶδεν ἢ τὰ καλούμενα Ὀρφικὰ 
ἐπελέξατο, οἶδεν ὃ λέγω. 


Ε8 
Clemente Alessandrino, Protr. 22, 4 (Marcovich) 


Ola. δὲ καὶ αἱ κίσται (αἱ) µυστικαί (δεῖ γὰρ ἀπογυμνῶ- 
σαι τὰ ἅγια αὐτῶν καὶ τὰ ἄρρητα ἐξειπεῖν); ... 


Ε9 
Michele Psello, Opuscula 44, 1-2 (Duffy) 


Ἐπὶ τῶν λεγομένων τελετῶν τὰ μὲν ἄδυτα ἔνδον ἦν, ... τὰ 
δὲ παραπετάσματα προεβέβληντο, ἀϑέατα τὰ ἐν τοῖς ἀδύ- 
τοις φυλάττοντα. ἐν δὲ τοῖς Ἐλευσινίοις ἀνεῴγνυντό τε 
ταῦτα καὶ ἀπεγυμνοῦντο τὰ χεκρυμμένα. ἐγίγνετο δὲ τοῦτο 
3 Η 3 - e ` . 9 t È , 
ἐν περιόδῳ ἐτῶν, ἵνα μὴ τὰ ἀβέβηλα βεβήλοις πολλάκις 
ὀπτάνοιντο ... 
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F7 


Pausania, I 37, 4 « 


Attraversato il fiume Cefiso, si raggiunge un antico altare di 
Zeus Meilichios; ... Qui c'é la tomba ... di Mnesiteo; dicono che 
costui ... dedicasse statue, tra cui anche quella di lacco. Lungo la 
strada si erge un tempio non grande, intitolato a Kyamites: non so 
dire con certezza se questo fu il primo a seminare fave o se hanno 
denominato così un qualche eroe, poiché non possono attribuire 
a Demetra la scoperta delle fave. Chi ha già assistito ai riti iniziati- 
ci di Eleusi o ha letto i testi chiamati orfici, sa ciò che dico. 

[traduzione di D. Musti] 


F8 


Clemente Alessandrino, Protrettico 22, 4 


E quali mai sono i canestri misterici? (infatti bisogna metterne < 
a nudo il contenuto sacro e divulgarne il segreto). ... 


F9 
Michele Psello, 44, 1-2 (Allegoria della Sfinge) 


Quando si celebravano quelli che si dicono riti iniziatici, all'in- 
terno dei santuari c'erano delle parti inaccessibili, ... e venivano 
frapposti dei veli, per mantenere segreto ciò che si trovava nelle 
parti inaccessibili. Nel corso dei misteri di Eleusi questi oggetti 
segreti e nascosti venivano rivelati e scoperti. Questo avveniva 
ogni anno, per non dare la possibilità ai profani di vedere spesso 
gli oggetti sacri. ... 
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FIO 


Proclo, commento a Platone, Resp. I, p. 125, 21-2 (Kroll) 
(Γ 209 Kern) 


.. Κόρης xai Δήμητρος καὶ αὐτῆς τῆς μεγίστης ϑεᾶς ie- 
ρούς τινας ἐν ἀπορρήτοις ϑρήνους αἱ τελεταὶ παραδεδώ- 
κασιν. 


FII 


Eliano, fr. 1ος, h (Domingo-Forasté) 
C20 


c. (Suda, s.v. εὐνοῦχος) ... εἰς τὸ µέγαρον.... Evita δήπου τῷ 
ἱεροφάντῃ μόνῳ παρελϑεῖν ϑεμιτὸν ἦν. 

h. (Suda, s.v. μέγαρα) ... ἐς τὸ μέγαρον. ἔνϑα δήπου τῷ μὲν 
ἱεροφάντῃ μόνῳ παρελϑεῖν ϑεμιτὸν ἦν κατὰ τὸν τῆς τελετῆς 
νόμον ... 


ΕΙ2 


Scolî antichi ad Aristofane, Ran. 343 (Schuringa) 
E21 

... Την τελετὴν νύκτερον αἰνιγματωδῶς διὰ τὸ λαϑεῖν 
τοὺς ἀμυήτους ... 
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FIO 


Proclo, commento a Platone, La repubblica I, p. 125, 21-2 


... Le iniziazioni hanno tramandato alcune larnentazioni cele- 
brate in segreto di Core, di Demetra e persino della stessa gran- 
dissima madre. 


Eliano, fr. τος, h 


c. ... al megaron, dove, certo, solo allo ierofante era consentito 
recarsi, 

h. ... al »zegaron, dove, certo, solo allo ierofante era consentito 
recarsi, secondo la consuetudine iniziatica. ... 


F12 


Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 343 


... L'iniziazione avviene di notte e in forma oscura perché i non 
iniziati non ne vengano a conoscenza ... 


1150 
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F13 
Aristofane, Thesm. 1148-52 


"Ἠκετ) εὔφρονες, ἵλαοι, 
πότνιαι, ἄλσος ἐς ὑμέτερον, 
ἀνδράσιν οὐ ϑεμίτ᾽ εἰσορᾶν 
ὄργια σεμνὰ ϑεοῖν ἵνα λαμπάσι 
φαίνετον, ἄμβροτον ὄψιν. 


FI4 
Euripide, Ion 1074-7 


Αἰσχύνομαι τὸν πολύυ- 

μνον ϑεόν, εἰ παρὰ καλλιχόροισι παγαῖς 
λαμπάδα ϑεωρὸς εἰκάδων 

ὄψεται ἐννύχιος ἄυπνος dv ... 


Εις 


Tertulliano, aduersus Valentinianos 1, 1-3 (Kroymann) 
D62; E16 


1. ... Et illa Eleusinia ... quod tacent, pudor est. 2. ... sequi- 
tur iam silentii officium. 3. adtente custoditur quod tarde 
inuenitur. ... 
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F13 
Aristofane, Le donne alle Tesmoforie 1148-52 


Venite propizie, benevole, 

signore, nel vostro bosco sacro, 

dove non é concesso agli uomini vedere 

i riti venerandi delle due dee, perché siano resi visibili 
alla luce delle lampade, immortale visione. 


F14 
Euripide, lone 1074-7 


Provo vergogna del dio celebrato 

in molti inni, se vicino alle sorgenti dalle belle danze 

uno spettatore insonne vedrà di notte « 
le fiaccole, nel ventesimo giorno del mese ... 


Εις 
Tertulliano, Contro i Valentiniani 1, 1-3 
1. ... Anche nei famosi riti di Eleusi ... vige il silenzio su ciò dicui < 


ci si vergogna. 2. ... Ne discende la legge del silenzio. 3. Si 
custodisce con cura ciò che si è scoperto tardi. ... 


370 
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FI6 
Aristofane, Ran. 369-70 


Τούτοις αὐδῶ καὖϑις ἀπαυδῶ καῦϑις τὸ τρίτον μάλ᾽ 


τὰ". i a [ἀπαυδῶ 
ἐξίστασϑαι μύσταισι χοροῖς: ... 


FI7 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 369 (Koster) 


.. Κατὰ τὴν τοῦ ἱεροφάντου καὶ δᾳδούχου τοῦτο πρόρ- 
ρησιν λέγει’ οἱ γὰρ ἱεροφάνται καὶ οἱ δᾳδοῦχοι τῶν 
μυστηρίων κατάρχεσϑαι μέλλοντες οὕτω προανεφώνουν' 
«εἴ τις ἀμύητος σεμνῶν ἐστι τελετῶν ἢ ἄϑεος ἢ μὴ καϑα- 
ρεύων τῇ γνώμῃ, καὶ ἄλλα ἅττα, ὅσα ἠπίσταντο οἱ τοιαῦτα 
μεμυημένοι. ἐξίτω τῶν ἱερῶν» ... 


F18 


Teone di Smirne, περὶ τῶν κατὰ τὸ μαϑηματιχὸν χρησίμων. p. 14 
(Hiller) 


(FHM 98) 

... Οὔτε γὰρ ἅπασι τοῖς βουλομένοις µετουσία µυστη- 
ρίων ἐστίν. ἀλλ᾽ εἰσιν οὓς αὐτῶν εἴργεσϑαι προαγορεύεται. 
οἷον τοὺς χεῖρας μὴ καϑαρὰς καὶ φωνὴν ἀξύνετον ἔχοντας 
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F16 
Aristofane, Le rane 369-70 


A tutta questa gente io proclamo, e di nuovo proclamo, e < 
[proclamo ancora per la terza volta, 
di allontanarsi dai cori degli iniziati; ... 
[traduzione di D. Del Corno] 


FI7 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 369 


... (Aristofane) dice questo secondo l’ingiunzione dello iero- 
fante e del daduco; gli ierofanti, infatti, e i daduchi, quando dove- 
vano dare inizio ai misteri, prima facevano questo proclama: «Se 
vi è qualcuno che non sia iniziato ai venerandi riti iniziatici o che 
sia un senza dio o che non abbia l'animo puro, esca dalle sacre ce- < 
rimonie, e pure da qualunque altra, conosciuta dagli iniziati a riti 
di questo tipo». ... 


F18 


Teone di Smirne, L'utilità della matematica, p. 14 


... Perché non tutti quelli che lo vogliono hanno la possibilità 
di partecipare ai misteri, ma vi sono quelli ai quali viene intimato 
di tenersene lontani, come per esempio chi non ha le mani puree « 
la cui lingua è incomprensibile ... < 
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FI9 


Isocrate, 4, 157 
(FHM 97) 


.. Καὶ πολλῶν μὲν οἱ πατέρες ἡμῶν μηδισμοῦ θάνατον 
κατέγνωσαν ... Εὐμολπίδαι δὲ καὶ Κήρυκες ἐν τῇ τελετῇ τῶν 
μυστηρίων διὰ τὸ τούτων μῖσος καὶ τοῖς ἄλλοις βαρβάροις 
εἴργεσθαι τῶν ἱερῶν ὥσπερ τοῖς ἀνδροφόνοις προαγο- 
ρεύουσιν. 


F20 


Scolî recenti ad Aristofane, P/ 845f (Chantry) 
(FHM 92) 


1. ... Νόμος ἦν ᾿Αϑηναίοις undéva ξένον μυεῖν ... 


ΕΣΙ 


Filostrato, Vita Apolloni: IV 18 
D24; E34 


... Ὁ δὲ ἱεροφάντης οὐχ ἐβούλετο παρέχειν τὰ ἱερά, μὴ 
γὰρ ἄν ποτε μυῆσαι γόητα, μηδὲ τὴν Ἐλευσῖνα ἀνοῖξαι 
ἀνϑρώπῳ μὴ καδαρῷ τὰ δαιμόνια. ὃ δὲ ᾽Απολλώνιος οὐδὲν 
ὑπὸ τούτων ἥττων αὑτοῦ γενόμενος «οὔπω» ἔφη «τὸ μέγι- 
στον, ὧν ἐγὼ ἐγκληϑείην ἄν, εἴρηκας, ὅτι περὶ τῆς τελετῆς 
πλείω ἢ σὺ γιγνώσκων ἐγὼ δὲ ὡς παρὰ σοφώτερον ἐμαυτοῦ 
μυησόμενος ἦλϑον». ... 
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FI9 


Isocrate, 4, 157 (Panegirico) 


... I nostri progenitori hanno condannato a morte molti perché 
parteggiavano per i Persiani ... a causa dell'odio contro di questi 
gli Eumolpidi e i Cerici, in occasione dell’iniziazione ai misteri, 
proclamano l'interdizione dai sacri riti anche per gli altri barbari 
come per gli assassini. 


F20 


Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 845 


1. ... Gli Ateniesi avevano una legge consuetudinaria che proi- 
biva di iniziare gli stranieri ... 


F21 


Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 


... Lo ierofante, però, non voleva ammettere (Apollonio) ai sa- 
cri riti, perché non avrebbe mai iniziato uno stregone, né avrebbe 
svelato il rito eleusino a un uomo che non era puro nei confronti 
degli dèi. Apollonio, senza venir meno a sé stesso in questa occa- 
sione, disse: «Tu non hai ancora pronunciato la colpa più grave 
che mi si potrebbe rimproverare, e cioè che io conosco le inizia- 
zioni molto più di te, eppure sono venuto a farmi iniziare come se 
tu fossi più sapiente di me». ... 


1355 
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F22 
Callimaco, Cer. 3-6 


Τὸν κάλαϑον κατιόντα χαμαὶ δασεῖσδθε, βέβαλοι. 
μηδ᾽ ἀπὸ τῶ τέγεος μηδ᾽ ὑψόϑεν αὐγάσσησϑε 
uh παῖς μηδὲ γυνὰ μηδ᾽ à κατεχεύατο χαίταν. 
μηδ᾽ óx^ ἀφ᾽ αὐαλέων στομάτων πτύωμες ἄπαστοι. 


F23 
Euripide, Hel. 1353-7 
τών οὐ ϑέμις οὔϑ᾽ ὁσία 
ἐπύρωσας ἐν ϑαλάμοις.Τ 
μῆνιν δ᾽ ἔσχες μεγάλας 
ματρός. ὦ παῖ, ϑυσίας 
οὐ σεβίζουσα ϑεᾶς. 


F24 


Aristotele, Ε/Α. Nic. IIl 2, 1111a 8-10 
(FHM 146; Colli 3 [A 22]) 


... Ὃ δὲ πράττει ἀγνοήσειεν ἄν τις, οἷον Ἰλέγοντές φασιν 
ἐκπεσεῖν αὐτούς.! ἢ οὐκ εἰδέναι ὅτι ἀπόρρητα ἦν. ὥσπερ 
Αἰσχύλος τὰ μυστικά. ... 
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F22 
Callimaco, Inno a Demetra 3-6 


Profani, da terra voi guarderete giungere il canestro, 

non guardatelo dal tetto o da un luogo elevato, 

né un ragazzino, né una donna e neppure colei che porta le 
[chiome sciolte, 

nemmeno coloro che, a digiuno, sputano con le bocche asciutte. 


F23 
Euripide, Elena 1353-7 


thai osato compiere nei tuoi talami i sacrifici & 
che le leggi divine e sante non consentonot 

e l’ira della grande madre 

ti sei attirata, figlia, perché non hai onorato 

la dea con i riti sacrificali. 


F24 


Aristotele, Etica a Nicomaco III 2, 1111a 8-10 


... Si potrebbe ignorare ciò che si fa; per esempio tdicono di 
essere caduti in un lapsus parlandot oppure di non sapere che 
erano cose indicibili, come Eschilo a proposito dei misteri, ... « 
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F25 
Pausania, I 2, 4-5 


4. Ἐσελθόντων δὲ ἐς τὴν πόλιν οἰκοδόμημα ἐς naga- 
σχευήν ἐστι τῶν πομπῶν, ἃς πέμπουσι τὰς μὲν ἀνὰ πᾶν ἔτος, 
τὰς δὲ καὶ χρόνον διαλείποντες. χαὶ πλησίον ναός ἐστι 
Δήμητρος, ἀγάλματα δὲ αὐτή τε καὶ ἢ παῖς καὶ δᾷδα ἔχων 

s Ἴαχχος: ... j. ἢ δὲ ἑτέρα τῶν στοῶν ἔχει μὲν ἱερὰ ϑεῶν, 
ἔχει δὲ γυμνάσιον Ἑρμοῦ καλούμενον: ἔστι δὲ ἐν αὐτῇ Που- 
λυτίωνος οἰχία, xaO" ἣν παρὰ τὴν ἐν Ἐλευσῖνι δρᾶσαι te- 
λετῆν ᾿Αϑηναίων φασὶν οὐ τοὺς ἀφανεστάτους: ἐπ᾽ ἐμοῦ δὲ 
ἀνεῖτο Διονύσῳ. ... 


Ε26 
Andocide, 1, 110; 115-6 


110. Κατηγόρησαν δέ µου καὶ περὶ τῆς ἱκετηρίας, ὡς xa- 
ταϑείην ἐγὼ ἐν τῷ Ἐλευσινίῳ, νόμος è’ εἴη πάτριος, ὃς ἂν 
ϑῇ ἱκετηρίαν μυστηρίοις τεϑνάναι. ... 115. ... Καλλίας 
(ἀνα)στὰς ἔλεγεν ὅτι εἴη νόμος πάτριος, εἴ τις ἱκετηρίαν 

s ϑείη (μυστηρίοις) ἐν τῷ Ἐλευσινίῳ, ἄκριτον ἀποϑανεῖν, 
καὶ ὁ πατήρ ποτ᾽ αὐτοῦ Ἱππόνικος ἐξηγήσαιτο ταῦτα ᾿Αϑη- 
ναίοις,.. 116. ὦ Καλλία, ... πρῶτον μὲν ἐξηγῇ Κηρύκων 
dv, οὐχ ὅσιον ὄν σοι ἐξηγεῖσϑαι: ἔπειτα δὲ νόμον πάτριον 
λέγεις, f] δὲ στήλη παρ᾽ ᾗ ἕστηκας χιλίας δραχμὰς κελεύει ò- 

ιο φείλειν, ἐάν τις ἱκετηρίαν ϑῇ ἐν τῷ Ἐλευσινίῳ. ... 
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F2j 
Pausania, I 2, 4-5 


4. Entrati in città, si vede un edificio per la preparazione delle 
processioni, che sono fatte sfilare in parte ogni anno, in parte in- 
vece dopo un intervallo di tempo più lungo. E vicino c’è un tem- 
pio di Demetra, e statue che raffigurano la dea, la figlia e Iacco 
che ha in mano una fiaccola; ... 5. Uno di questi portici inclu- 
de templi di dèi e un ginnasio detto di Ermes; vi sorge anche la ca- 
sa di Pulizione, dove si racconta che abbiano compiuto riti a imi- 
tazione di quelli eleusinii alcune persone che non erano certo le 
più oscure ad Atene; ai miei tempi essa ormai era consacrata a 


Dioniso. ... 
[traduzione di D. Musti] 


F26 
Andocide, 1, 110; 115-6 (I misteri) 


110. Mi hanno pure accusato per il ramo del supplice, in 
quanto io lo avrei deposto nell'Eleusinio, nonostante una legge 
tradizionale preveda la morte per chi depone un ramo del suppli- 
ce durante i misteri. ... 115. ... Callia si levò di nuovo e disse 
che esisteva una legge tradizionale. in base alla quale chi avesse 
deposto nell'Eleusinio un ramo del supplice (durante i misteri) 
doveva essere condannato a morte senza giudizio e che suo padre 
Ipponico l'aveva interpretata per gli Ateniesi, ... 116. Callia, 
... ecco, tu proponi un'interpretazione della legge tradizionale, ma 
interpretarla non ti è consentito, perché appartieni alla stirpe dei 
Cerici; in secondo luogo, parli di una legge tradizionale, ma la ste- 
le accanto a cui sei prevede un'ammenda di mille dracme per chi 
deponga un ramo del supplice nell’Eleusinio. ... 


« 
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F27 


Pseudo-Lisia, 6, 5 1 
(FHM 145) 


Οὗτος γὰρ ἐνδὺς στολῆν μιμούμενος τὰ ἱερὰ ἐπεδείκνυ 
τοῖς ἀμυήτοις καὶ εἶπε τῇ φωνῇ τὰ ἀπόρρητα ... 


Ε28 


Pseudo-Demostene, 59, 116-7 
C23 


116. "AEtov δὲ κἀκεῖνο ἐνϑυμηϑῆναι, ὦ ἄνδρες ᾿Αϑη- 
ναῖοι. ὅτι ᾿Αρχίαν τὸν ἱεροφάντην γενόμενον, ἐξελεγχϑέν- 
τα ἐν τῷ δικαστηρίῳ ἀσεβεῖν ϑύοντα παρὰ τὰ πάτρια τὰς 
ϑυσίας. ἐκολάσατε ὑμεῖς, καὶ ἄλλα τε κατηγορήδη αὐτοῦ 
καὶ ὅτι Σινώπῃ τῇ ἑταίρᾳ ᾿Αλῴοις ἐπὶ τῆς ἐσχάρας τῆς ἐν τῇ 
αὐλῇ Ἐλευσῖνι προσαγούσῃ ἱερεῖον ϑύσειεν. οὐ νομίμου 
ὄντος ἐν ταύτῃ τῇ ἡμέρᾳ ἱερεῖα ϑύειν, οὐδ᾽ ἐκείνου οὔσης 
τῆς ϑυσίας ἀλλὰ τῆς ἱερείας. 117. οὔκουν δεινὸν τὸν μὲν 
καὶ £x γένους ὄντα τοῦ Εὐμολπιδῶν καὶ προγόνων καλῶν 
κἀγαϑῶν χαὶ πολίτην τῆς πόλεως, ὅτι ἐδόχει τι παραβῆναι 
τῶν νομίμων, δοῦναι δίκην (καὶ οὔϑ᾽ ἡ τῶν συγγενῶν οὔϑ᾽ i) 
τῶν φίλων ἐξαίτησις ὠφέλησεν αὐτόν, οὔϑ᾽ αἱ λῃτουργίαι 
ἃς ἐλῃτούργησε τῇ πόλει αὐτὸς καὶ οἱ πρόγονοι αὐτοῦ, οὔτε 
τὸ ἱεροφάντην εἶναι, ἀλλ᾽ ἐκολάσατε δόξαντα ἀδικεῖν). ... 
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F27 


Pseudo-Lisia, 6, 51 (Contro Andocide) 


Egli, con addosso la veste (dello ierofante), esibì i sacri riti ai < 
non iniziati, pronunciò ad alta voce le formule indicibili. ... 


F28 


Pseudo-Demostene, 59, 116-7 (Contro Neera) 


116. È giusto, Ateniesi, considerare anche un altro fatto: voi 
avete punito Archia, lo ierofante, riconosciuto colpevole davanti 
alla corte di sacrilegio, per aver celebrato sacrifici in difformità 
dalle tradizioni. Fra le altre colpe, gli si contestò di aver immolato, 
durante gli Aloa, una vittima per Sinope, l’etera, che gliel’aveva 
portata; l'immoló sull'altare della corte di Eleusi, mentre non era 
consentito sacrificare vittime quel giorno, e non competeva a lui 
quel sacrificio, bensì alla sacerdotessa. 117. Non è dunque 
uno scandalo che costui, membro della famiglia degli Eumolpidi, 
con nobili antenati, cittadino di Atene, abbia scontato il fatto di 
aver violato — così pareva — una norma tradizionale (e non gli fu- 
rono d'aiuto le suppliche di parenti e amici, né le liturgie cui egli e 
i suoi ascendenti avevano ottemperato per la città, né la carica di 
ierofante, ma lo puniste, perché fu giudicato colpevole); ... 


[traduzione di E. Avezzü] 
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F29 
Erodoto, IX 65 


1. Ἐν δὲ Πλαταιῇσι ot Πέρσαι, ὡς ἐτράποντο ὑπὸ τῶν 
Λακεδαιμονίων, ἔφευγον οὐδένα κόσμον ἐς τὸ στρατόπε- 
δον τὸ ἑωυτῶν καὶ ἐς τὸ τεῖχος τὸ ξύλινον τὸ ἐποιήσαντο ἐν 
μοίρῃ τῇ Θηβαΐδι. 2. ϑῶμα δέ µοι ὅχως παρὰ τῆς Δήμη- 
τρος τὸ ἄλσος μαχομένων οὐδὲ εἷς ἐφάνη τῶν Περσέων οὔτε 
ἐσελθὼν ἐς τὸ τέμενος οὔτε ἐναποϑανών, περὶ δὲ τὸ ἱρὸν οἱ 
πλεῖστοι ἐν τῷ βεβήλῳ ἔπεσον. δοχέω δέ, εἴ τι περὶ τῶν 
ϑείων πρηγμάτων δοκέειν δεῖ, j| ϑεὸς αὐτή σφεας οὐχ 
ἐδέχετο ἐμπρήσαντας [τὸ ἱρὸν] τὸ ἐν Ἐλευσῖνι ἀνάκτορον. 


F30 


Senocrate 
a. Gerolamo, aduersus Iouinianum Il 14 (Kern, p. 300 n. 16; PL XXIII, col. 317) 


Xenocrates philosophus de Triptolemi legibus apud Athe- 
nienses tria tantum praecepta in templo Eleusinae residere scribit: 
honorandos parentes, uenerandos deos, carnibus non uescen- 
dum. 


b. fr. 98 (Heinze): Porfirio, de abstinentia IV 22 


Τῶν τοίνυν ᾿Αϑήνησι νομοϑετῶν Τριπτόλεμον παλαιότα- 
τον παρειλήφαμεν’ περὶ οὗ Ἕρμιππος ἐν δευτέρῳ περὶ τῶν 
νομοϑετῶν γράφει ταῦτα: φασὶ δὲ καὶ Τριπτόλεμον ᾿Αϑη- 
ναίοις νομοϑετῆσαι. καὶ τῶν νόμων αὐτοῦ τρεῖς ἔτι Ξε- 
νοχράτης ὁ φιλόσοφος λέγει διαμένειν Ἐλευσῖνι τούσδε: 
γονεῖς τιμᾶν, ϑεοὺς καρποῖς ἀγάλλειν, ζῷα ui] σίνεσϑαι. ... 
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F29 
Erodoto, IX 65 


1. A Platea i Persiani, non appena furono messi in fuga dagli 
Spartani, fuggirono disordinatamente in direzione del loro ac- 
campamento e del muro di legno che si erano costruiti nel territo- 
rio di Tebe. 2. E per me causa di meraviglia che, mentre com- 
battevano presso il bosco sacro di Demetra, neppure uno dei 
Persiani sia stato visto entrare nel suo recinto né morirvi dentro, 
ma che la maggior parte sia caduta intorno al santuario, nello spa- 
zio profano. Credo, se mai si deve avere qualche opinione su cose 
che riguardano gli dèi, che la dea stessa non volle accoglierli, per- 
ché avevano incendiato il santuario di Eleusi. 


F30 


Senocrate 


a. Gerolamo, Contro Gioviniano Il 14 


Il filosofo Senocrate, a proposito delle leggi di Trittolemo scri- 
ve che ad Atene, nel tempio di Eleusi, c'erano soltanto tre disposi- 
zioni, e cioè che si dovevano onorare i genitori, venerare gli dèi, 
astenersi dalle carni. 


b. fr. 98: Porfirio, Sull'astensione dal consumo delle carni degli animali IV 22 


Ci è stato tramandato che Trittolemo è il più antico dei legisla- 
tori di Atene; Ermippo, nel secondo libro della sua opera Sui legi- 
slatori, di lui scrive: «Si dice che anche Trittolemo abbia dato leg- 
gi agli Ateniesi». Di queste leggi il filosofo Senocrate sostiene che 
tre sono ancora in vigore a Eleusi: «Onorare i genitori, glorificare 
gli dèi con i frutti della terra, non nuocere agli esseri viventi». ... 
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F31 
Porfirio, de abstinentia IV 16 


.. Τῆς δὲ Φερρεφάττης παρὰ τὸ φέρβειν τῆν φάτταν 
φασὶν οἱ πολλοὶ τοὔνομα τῶν ϑεολόγων: ἱερὸν γὰρ αὐτῆς 
ἡ φάττα. διὸ καὶ αἱ τῆς Μαίας ἱέρειαι ταύτην αὐτῇ ἀνα- 
τιϑέασι. Μαῖα δὲ i) αὐτὴ τῇ Φερσεφόνῃ ὡς ἂν μαῖα καὶ 
τροφὸς οὖσα: χϑονία γὰρ ἢ ϑεὸς καὶ Δημήτηρ ἢ αὐτή. καὶ 
τὸν ἀλεκτρυόνα δὲ ταύτῃ ἀφιέρωσαν. διὸ καὶ ἀπέχονται οἱ 
ταύτης μύσται ὀρνίϑων ἐνοικιδίων. παραγγέλλεται γὰρ καὶ 
Ἐλευσῖνι ἀπέχεσϑαι κατοιχιδίων ὀρνίϑων καὶ ἰχϑύων καὶ 
κυάμων ῥοιᾶς τε καὶ μήλων, καὶ ἐπ᾽ ἴσης μεμίανται TO τε λε- 
χοῦς ἅψασϑαι καὶ τὸ ϑνησειδίων. ... 


F32 


Pausania, I 38, 1 
A15; Cy: D16; F6 


Οἱ δὲ Ῥειτοὶ καλούμενοι ῥεῦμα µόνον παρέχονται πο- 
ταμῶν. ἐπεὶ τό γε ὕδωρ ϑάλασσά ἐστί σφισι: ... λέγονται δὲ 
οἱ Ῥειτοὶ Κόρης ἱ εροὶ καὶ Δήμητρος εἶναι. καὶ τοὺς ἰχϑῦς 
ἐξ αὐτῶν τοῖς ἱερεῦσιν ἔστιν αἱρεῖν μόνοις. οὗτοι τὸ ἀρ- 
χαῖον. ὡς ἐγὼ πυνϑάνομαι, πρὸς ᾿Αϑηναίους τοὺς ἄλλους 
ὅροι τῆς γῆς Ἐλευσινίοις ἦσαν, 


F33 
Eliano, Nat. An. IX ει 


Τοίγλης ... δ δὲ οὐκ εἶπον. νῦν ἐρῶ. ἐν Ἐλευσῖνι τιμὰς 
ἔχει ἐκ τῶν μυουμένων. καὶ διπλοῦς ὁ λόγος τῆς τιμῆς τῆσδε. 
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F3I 
Porfirio, Sull’astensione dal consumo delle carni degli animali TV 16 


... La maggior parte dei teologi fa derivare il nome Ferefatta da 
«nutrire le colombe», perché la colomba le é sacra. Perció anche 
le sacerdotesse di Maia gliela consacrano. Maia del resto si identi- 
fica in Persefone, perché si ritiene che «maia» valga «nutrice». È 
infatti dea ctonia e coincide con Demetra. E a questa consacraro- 
no il gallo. Di conseguenza i suoi iniziati si astengono dai volatili 
domestici. A Eleusi, infatti, vige l'obbligo di astenersi dai volatili 
domestici, dai pesci, dalle fave e pure dalle melograne e del pari si 
ritiene che provochi contaminazione toccare una puerpera e caro- 
gne animali. ... 


F32 


Pausania, I 38, 1 


I cosiddetti Rheitoi hanno di fiumi solo il corso, perché la loro 
acqua è acqua di mare: ... Si dice che i Rheitoi siano sacri a Core e 
a Demetra, e soltanto ai sacerdoti è consentito pescarne i pesci. In 
antico, come io so, essi costituivano il confine tra il territorio di 


Eleusi e il resto del territorio attico. 
{traduzione di D. Musti] 


F33 
Eliano, Le caratteristiche degli animali IX 51 


Della triglia ... dirò ora ciò che non dissi. A Eleusi gode di 
onori da parte di coloro che vengono iniziati, e di questo onore si 
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οἳ μέν φασιν, ἐπεὶ τρὶς τοῦ ἔτους τίκτει’ οἳ δέ, ἐπεὶ τὸν 
λαγὼν ἐσϑίει, ὅσπερ οὖν ἐστιν ἀνϑρώπῳ ϑανατηφόρος. ... 


Ε34 
Eliano, Nat. Απ. IX 65 


Οἱ μυούμενοι τοῖν ϑεοῖν οὐκ ἂν πάσαιντο γαλεοῦ φασιν: 
οὐ γὰρ αὐτὸν εἶναι καϑαρὸν ὄψον, ἐπεὶ τῷ στόματι τίκτει. 
.. τῆς δὲ τρίγλης οὐχ ἂν γεύσαιντο οἱ αὐτοὶ μύσται, ... 


F3 


Scoli a Sofocle, Oed. Col. 681 
C15;D27 


... Ταῖς ϑεσμοφοριαζούσαις τὴν τῶν ἀνϑίνων στεφάνων 
ἀπειρῆσϑαι χρῆσιν. ... 


Ε16 


Luciano, Lexiphanes 10 
(FHM 76) 


Εἶτ᾽ εὐϑὺς ἐντυγχάνω δᾳδούχῳ τε καὶ ἱεροφάντῃ καὶ 
τοῖς ἄλλοις ἀρρητοποιοῖς Δεινίαν σύρουσιν ἄγδην ἐπὶ thy 
ἀρχήν, ἔγκλημα ἐπάγοντας ὅτι ὠνόμαζεν αὐτούς, καὶ ταῦτα 
εὖ εἰδὼς ὅτι ἐξ οὗπερ ὡσιώδησαν, ἀνώνυμοί τέ εἶσι καὶ 

ς Οὐκέτι ὀνομαστοὶ ὡς ἂν ἱερώνυμοι ἤδη γεγενημένοι. ... 
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forniscono due versioni: secondo alcuni perché figlia tre volte 
all'anno; secondo altri perché mangia la lepre di mare, che è mor- 
tale per gli uomini. ... 


F34 
Eliano, Le caratteristiche degli animali IX 65 


Si dice che coloro che vengono iniziati al culto delle due dee 
non possano gustare lo squalo, perché, dicono, non è un cibo pu- 
ro, dal momento che partorisce attraverso la bocca. ... Questi me- 
desimi iniziati non gusterebbero nemmeno la triglia, ... 


F35 
Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 681 


... Alle donne che celebrano le Tesmoforie è proibito l'uso di 
corone di fiori. ... 


F36 


Luciano, Lessifane 10 


E subito mi imbatto nel daduco e nello ierofante, con gli altri che 
celebrano i riti indicibili; questi tirano a forza Deinia e lo trascinano 
davanti al magistrato, con l'accusa di averli chiamati per nome, pur 
sapendo bene che da quando sono stati consacrati, sono anonimi e 
non più nominabili, poiché hanno ricevuto un nome sacro. ... 


σ 


Escatologia 


GI 


[Omero], Hymnus ad Cererem 480-9 


Ved. Ar. 


G2 


Pindaro, fr. 131a-b (Snell - Maehler) 
a. (Colli 4 [A 8]) (Plutarco, Mor. 120c-d) 


Ὄλβιοι δ᾽ ἅπαντες αἴσᾳ λυσιπόνων τελετᾶν. 


b. (Colli 4 [A ο]) (Plutarco, Mor. 120c-d; Rom. 28, 7) 


Σῶμα μὲν πάντων ἕπεται ϑανάτῳ περισϑενεῖ, 
ζωὸν δ᾽ ἔτι λείπεται αἰῶνος εἴδω- 
λον’ τὸ γάρ ἐστι μόνον 
ἐκ ϑεῶν: εὗδει δὲ πρασσόντων μελέων, ἀτὰρ EÙ- 
δόντεσσιν ἐν πολλοῖς ὀνείροις 
δείχνυσι τερπνῶν ἐφέρποισαν χαλεπῶν τε κρίσιν. 


G 


Escatologia 


GI 


[Omero], Inno a Demetra 480-9 


Ved. A1. 


G2 


Pindaro, fr. 131a-b 


a. E felici tutti per la sorte che spetta in seguito alle iniziazioni che 
[all'affanno pongono fine. 


b. Di tutti il corpo alla potenza della morte si adegua, 
poi vivo rimane ancora un simulacro 
di vita, perché solo questo discende 
dagli déi; dorme e intanto le membra sono in azione, 
eppure durante il sonno spesso nei sogni 
ecco farsi avanti il giudizio per le gioie e per le pene. 
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G3 


Pindaro, fr. 133 (Snell - Maehler) 
(Colli 4 [A $1) (Platone, Men. 81b-c) 


Οἷσι δὲ Φερσεφόνα ποινὰν παλαιοῦ πένθεος 
δέξεται. ἐς τὸν ὕπερϑεν ἅλιον χείνων ἐνάτῳ ἔτεϊ 
3 ` - . " 3 a 2 9 ” 
ἀνδιδοῖ ψυχὰς πάλιν. ἐκ τᾶν βασιλῆες ἀγαυοί 
καὶ σϑένει κραιπνοὶ σοφίᾳ τε μέγιστοι 

ἄνδρες αὔξοντ" ἐς δὲ τὸν λοιπὸν χρόνον ἥροες á- 
γνοὶ πρὸς ἀνϑρώπων καλέονται 


G4 


Pindaro, fr. 137 (Snell - Maehler) 
(FHM 151; Colli 3 [A 2]) (Clemente Alessandrino, Strom. II 2. 17! 


Ὄλβιος ὅστις ἰδὼν κεῖν᾽ e o^ ὑπὸ χϑόν" 
οἶδε μὲν βίου τελευτάν. 
οἶδεν δὲ διόσδοτον ἀρχάν 


G$ 


Sofocle, fr. 837 (TrGF IV, p. 553) 
(FHM 152; Colli 3 (A 4)) (Plutarco, Mor. 210 


Ὡς τρισόλβιοι 

κεῖνοι βροτῶν. oi ταῦτα δερχϑέντες τέλη 

μόλωσ᾽ ἐς “Αιδου’ τοῖσδε γὰρ μόνοις ἐχεῖ 
ζῆν ἔστι. τοῖς δ᾽ ἄλλοισι πάντ᾽ ἔχειν κακά 
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G3 


Pindaro, fr. 133 


E per questi Persefone accetterà il prezzo dell'antico 
dolore, e nel nono anno le loro anime al sole, in alto, 
restituisce indietro; da esse sorgono re illustri 

e uomini dalla forza impetuosa e dalla grande 
saggezza: nel futuro gli uomini li chiamano 

eroi incontaminati. 


G4 
Pindaro, fr. 137 


Felice chi ha assistito al rito e poi scende sotto la terra: 
conosce il termine della vita, 
conosce l'inizio dato da Zeus. 


G$ 


Sofocle, fr. 837 


O tre volte beati 

i mortali che, visti questi misteri, 

vanno nell’ Ade, perché solo per essi laggiù 

c’è vita, mentre per gli altri, laggiù, non vi è che del male. 


35 


18ο 
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G6 


Filodamo di Scarfe, 32-6 (Diehl) 
Όλι (Colli 3 [B 1]) 


[Ἔϑνος £v0"] ἅπαν Ἑλλάδος 

γᾶς ἀ[μφ(ὶ) ἐ]νναέταις [φίλιον] ἐπ[όπ]ταις 
ὀργίων ὁσ[ίων "I]ax- 

xov [κλείει σ]ε. βροτοῖς πόνων 

φξ[ας δ᾽ ὄρ]μίον [ἄλυπον] 


G7 
Aristofane, Ran. 377-81 


᾿Αλλ’ ἔμβα χώπως ἀρεῖς 
τὴν Σώτειραν γενναίως 

τῇ φωνῇ μολπάζων, 

ἣ τῆν χώραν 

σώσειν φήσ᾽ εἰς τὰς ὥρας, 


σ8 


Isocrate, 4, 28 
A11 (FHM 86; Colli 3 [A 18]) 


.. Δήμητρος ... δούσης ... tiv τελετήν, ἧς οἱ µετασχόντες 
περί τε τῆς τοῦ βίου τελευτῆς καὶ τοῦ σύμπαντος αἰῶνος 
ἡδίους τὰς ἐλπίδας ἔχουσιν, 
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G6 
Filodamo di Scarfe, 32-6 


Là l'intero popolo della Grecia 

celebra te, Iacco, « 

per gli abitanti di quella terra benevolo nei confronti di coloro < 
[che hanno visto 

i sacri riti. Ai mortali hai aperto un rifugio per le pene, 

senza dolore. 


G7 
Aristofane, Le rane 377-81 


Avanti! E si lodi 

la Salvatrice nobilmente < 
intonando la voce, 

poiché essa afferma 


che salverà il paese in eterno, 
{traduzione di D. Del Corno] 


G8 


Isocrate, 4, 28 (Panegrrico) 


... Quando Demetra ... concesse ... l'iniziazione, in virtù della 
quale coloro che vi partecipano godono delle più dolci speranze 
per la fine della vita e per l’intera durata della loro esistenza, 
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G9 


Cicerone, Leg. II 14, 36. 
(FHM 154: Colli 3 (B 2} 


... Tum nihil melius illis mysteriis, quibus ex agresti immani- 
que uita exculti ad humanitatem et mitigati sumus, initiaque, ut 
appellantur, ita re uera principia uitae cognouimus, neque solum 
cum laetitia uiuendi rationem accepimus, sed etiam cum spe me- 
liore moriendi. ... 


GIO 


Elio Aristide, 19 (p. 421 Dindorf) 
D43 (FHM 155) 


.. TO δὲ δῆ μέγιστον καὶ δειότατον. μόνην γὰρ ταύτην 
πανηγύρεων εἷς οἶκος συλλαβὼν εἶχε. καὶ ταυτὸν ἦν τῆς τε 
πόλεως πλήρωμα καὶ τοῦ Ἐλευσινίου. πλάσματα τοίνυν καὶ 
γραφὰς καὶ τὸν κύχλῳ κόσμον τοῦτον τίς ἂν οὐχὶ καὶ ἐν 
ταῖς τριόδοις ὁρῶν ἐγανώϑη, μή τί γε δὴ ἐν προσϑήχῃ τῶν 
σεμνοτέρων εἶδεν: ἀλλὰ μὴν τό γε κέρδος τῆς πανηγύρεως 
οὐχ ὅσον f] παροῦσα εὐϑυμία οὐδ᾽ αἱ τῶν ἐκ τοῦ πρότερον 
χρόνου δυσκολιῶν λύσεις καὶ ἀπαλλαγαί. ἀλλά καὶ περὶ τῆς 
τελευτῆς ἡδίους ἔχειν τὰς ἐλπίδας ὡς ἄμεινον διάξοντας. 
καὶ οὐχ ἐν σκότῳ τε καὶ βορβόρῳ κεισομένους. ἃ δὴ τοὺς d- 
μυήτους ἀναμένειν. ... 
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G9 
Cicerone, Le leggi Il 14, 36 


... Allora niente di meglio di quei misteri, che ci hanno sottrat- 
to a una vita rozza e selvaggia e resi civili e disponibili alla cultura 
umana; e le iniziazioni, come sono dette, cosi davvero abbiamo 
conosciuto i principi della vita, e abbiamo ricevuto la dottrina 
non solo per una vita felice, ma anche per una morte sostenuta da 
una speranza migliore. ... 


GIO 


Elio Aristide, 19 (Orazione per Eleusi) 


... Certamente il fatto più grande e divino è che soltanto la ce- 
lebrazione di questa solenne festa aveva luogo in un unico edifi- 
cio; la massa dei cittadini e l'area dell'Eleusinio coincidevano. Chi 
mai non sarebbe stato reso felice dalla vista delle statue, dei dipin- 
ti e degli ornamenti sparsi tutt'intorno e persino negli incroci, 
senza inoltre parlare della conoscenza dei riti più venerabili? Il 
vantaggio che discende dalla festa, peró, non consiste solamente 
nella letizia legata al presente, né nella soluzione delle difficoltà 
del passato e neppure nel liberarsene, ma anche nel nutrire le più 
dolci speranze intorno alla morte, nel godere di un'esistenza mi- 
gliore e nel non essere relegati nelle tenebre e nel pantano, che in- 
vece attendono i non iniziati. ... 
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GII 
IG IP 3661 


Γηραλέην ψυχῆν ἐπ᾽ ἀκμαίῳ σώματι Γλαῦκος 
καὶ κάλλει κεράσας κρείττονα σωφροσύνην΄ 

ὄργια πᾶσιν ἔφαινε βροτοῖς φαεσίµβροτα Δηοῦς 
εἰνάετες, δεκάτῳ δ᾽ ἦλϑε πρὸς ἀϑανάτους. 

ᾖ καλὸν ἐκ μακάρων μυστήριον, οὐ μόνον εἶναι 
τὸν ϑάνατον ϑνητοῖς οὐ κακὸν ἀλλ᾽ ἀγαϑόν. 


GI2 
Scoli ad Aristofane, Pax 375a (Holwerda) 


a. Δοκοῦσιν οἱ μυούμενοι εἰς τοὺς εὐσεβεῖς τάττεσϑαι ... 
B. ... Δοκοῦσιν οἱ μεμυημένοι ἐν “Αιδου πλέον ἔχειν τῶν 
ἀμυήτων ... 


GI3 


Asterio Amaseno, Homiliae ιο, 9, 1 (Datema) 
C19; D45 (FHM 133; PG XL, col. 324b) 


... Οὐ κεφάλαιον τῆς σῆς ϑρησχείας τὰ ἐν Ἐλευσῖνι uv- 
στήρια, ...; ... οὐχ αἱ λαμπάδες σβέννυνται καὶ ὁ πολὺς καὶ 
ἀναρίϑμητος δῆμος τὴν σωτηρίαν αὐτῶν εἶναι νομίζουσι τὰ 
ἐν τῷ σκότῳ παρὰ τῶν δύο πραττόμενα: 
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GII 
IG IP 3661 


Anima antica unita al vigore di un corpo, Glauco 
mescoló pure un alto senso della misura alla bellezza 

e fece vedere a tutti gli uomini mortali i luminosi riti di Deó 
per nove anni, al decimo raggiunse gli immortali. 

Diceva che bello è il mistero disceso dai beati, che non solo 
la morte per i mortali non è un male, ma è un bene. 


GI2 
Scoli ad Aristofane, La pace 375a 


a. Sembra che coloro che vengono iniziati siano destinati a sta- 
re tra i pii.... 

B. ... Sembra che nell'Ade gli iniziati godano di maggiori privi- 
legi rispetto ai non iniziati. 


GI3 


Asterio Amaseno, Omelie το, 9, 1 


... Non é forse vero che i misteri di Eleusi sono l'essenza della 
tua religione ...? ... non si spengono le fiaccole e il popolo in mas- 
sa é convinto che quanto dai due é compiuto nelle tenebre costi- 
tuisca la sua salvezza? 
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G14 
Proclo, commento a Platone, Resp. Il, p. 185, 10-2 (Kroll! 


.. Καὶ at παναγέσταται τελεταὶ τῶν Ἐλευσινίων ὑπι- 
σχνοῦνται τοῖς μύσταις. τῶν παρὰ τῇ Κόρῃ δώρων ἀπο- 
λαύειν. ἐπειδὰν λυϑῶσι τῶν σωμάτων. 
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GI4 
Proclo, commento a Platone, La repubblica II, p. 185, 10-2 


... E i santissimi riti iniziatici eleusini promettono ai misti il go- 
dimento dei doni di Core, una volta liberati dei loro corpi. 


Parte Seconda 
DIONISISMO 


Introduzione 


Pura forma dell'evento - cosi avrebbe detto Carlo Diano -, Dio- 
niso copre spazi non consentiti agli altri déi. Egli dà forma al mar- 
gine, in cui si situa, e alla trasformazione, da lui incarnata (cfr. De- 
tienne 1977, p. 7); dio mutevole e metamorfico, é ora giovane dai 
capelli biondi o corvini, ora adulto e barbato. Dio dello scambio 
che dà avvio alla circolazione delle donne, e perció all'esogamia 
spezzando il regime endogamico (Massenzio 1970, passim; cfr. 
commento, pp. 441-2), Dioniso diffonde non meno la coltivazio- 
ne della vite e la produzione del vino. Suo figlio Oinopione inse- 
gnó a piantare e coltivare le viti agli abitanti di Chio, dove fu pro- 
dotto il primo vino rosso (μέλας, nero, in greco) e nello stesso 
tempo unificó e diede una forma politica all'isola, dalla quale poi 
la viticoltura si diffuse anche presso gli altri uomini (Ateneo, I 
26b-c; la produzione vitivinicola di Chio e il suo peso nell'econo- 
mia greca sono studiati da A. Marangou-Lerat, «Le plus agréable 
des vins grecs», in D. Tomasi — C. Cremonesi [a cura di], L'avven- 
tura del vino nel bacino del Mediterraneo, Atti del simposio inter- 
nazionale, Conegliano 30 settembre-2 ottobre 1998, Treviso 2000, 
pp. 71-85). Segno concreto della civiltà, la viticoltura agisce sul 
paesaggio modificandolo e identificando immediatamente la pre- 
senza umana, mentre il vino nasce dal sapere dell’uomo che mani- 
pola il frutto della vite, ne estrae il succo e lo fa fermentare. Eppu- 
re il vino, per i Greci un segno culturale che individuava lo 
statuto della civiltà non meno dei cereali (cfr. commento, p. 441), 
a differenza di questi, che si collocano nello spazio del quotidiano 
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e del necessario, si situa nella dimensione del superfluo e del festi- 
vo (cfr. Sabbatucci 1990, p. 53 sgg.), territorio simbolico per ec- 
cellenza. E in questo spazio simbolico i Greci esercitavano il loro 
controllo su un prodotto il cui consumo poteva in qualunque mo- 
mento aprire un varco verso la sub-cultura, la barbarie o la stessa 
«alterità» rappresentata e incarnata da Dioniso (Massenzio 1999; 
cfr. anche Vernant 1986, p. 300). Dio che viene, che appare, folle, 
Dioniso fa anche impazzire, si identifica con lo stesso succo 
dell’uva nelle libagioni agli dèi e contemporaneamente libera l’uo- 
mo dalle sofferenze e dal male di vivere (cfr. A4). Per Alceo il vi- 
no fu donato agli uomini dal figlio di Semele e di Zeus per dimen- 
ticare (fr. 346 Voigt) e il teologema di Tiresia, nelle Baccanti di 
Euripide (vv. 274-85), dice: «... due / sono ... le divinità / che son 
prime per gli uomini: la dea / Demetra è una, ed è la terra ... /... È 
lei / che fornisce ai mortali gli alimenti / che in sé non hanno 
umore. E dall’altro / lato è il figlio di Sèmele, venuto ... a pareg- 
giarla, il dio che trovò il liquido / tratto dall’uva e lo insegnò ai 
mortali, / la bevanda che agli esseri infelici / che son gli uomini, 
nati per morire, acquieta ogni dolore, quando il flutto / della vite 
l'inonda, e dà il sonno, / e col sonno l’oblio di tutti i mali / della 
giornata; non v'è medicina / altra che questa per chi soffre e pena. 
/ È lui che, nato dio, viene versato / come offerta agli dèi, ed è per 
lui / che l’uomo ottiene i beni che ogni volta / domanda loro nelle 
sue preghiere» (traduzione di C. Diano). Soltanto la misura e 
dunque il suo consumo moderato facevano del vino, miscelato 
con acqua secondo precise proporzioni, un equivalente del dono 
del fuoco, in quanto il dono di Dioniso aveva permesso all’ uomo 
di staccarsi dalla brutalità ferina e nello stesso tempo era uno stru- 
mento per liberarsi della sofferenza (cfr. Paniassi, frr. 16-7; 19 
Bernabé = Ateneo, II 37a-b; A4; Plutarco, Mor. 648d-f). Questa 
consapevolezza, quest'arte di miscelare il vino furono consegnate 
ad Anfizione, re di Atene, da quello stesso Dioniso, il dio «ritto», 
ὀρθός (Filocoro, FGrHist 328 F sb), che fa camminare in piedi e 
non carponi come gli animali, ma che può anche travolgere e tra- 
scinare le sue vittime sino alla perdita totale dell'identità, come fe- 
ce con Penteo (Euripide, Bacch. 912-3; 918-22 e passim) o i pirati 
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tirreni che lo avevano rapito (b. Bacch. 7, 6 sgg.; A6) o con le Mi- 
niadi che ne avevano rifiutato il culto (Ovidio, Mer. IV 389-415). 

Dio della forma cava espressa dalla maschera, il πρόσωπον, 
che é pure la faccia, il volto, il viso, fondamento e principio stesso 
dell'identificazione, Dioniso è dunque e paradossalmente la mi- 
naccia incombente della perdita dell'identità: la presenza inquie- 
tante a cui é assegnato il compito di mettere periodicamente in di- 
scussione l'equilibrio dell'essere nel mondo (cfr. Massenzio 1995, 
PP. 43-59). Ad Atene aveva trovato spazio nella forma cultuale 
del teatro tragico da una parte e, dall'altra, in quella tipica festa di 
Capodanno che erano gli Anthesteria (Parke 1977, pp. 116-7), la 
festa dei fiori che cadeva sul far della primavera, nel mese di An- 
testerione (11-12-13), la festa per mezzo della quale il vino nuovo, 
dopo la sua doverosa desacralizzazione che consisteva nell'offerta 
al dio di campioni tratti dalle botti appena aperte, poteva essere 
immesso nei circuiti commerciali e destinato al consumo, e la fe- 
sta dei morti, nel suo ultimo giorno (cfr. Suda, s.v. ϑύραζε). Ma 
né gli Antbesteria né il teatro, dove comunque agiva nel segno del 
dio un rito di trasformazione (cfr. Scarpi 1991, p. 409), erano mi- 
steri, né mai ad Atene il culto di Dioniso assunse forma misterica, 
forse per la presenza di Eleusi e delle numerose feste del ciclo de- 
metriaco (cfr. Eleusi, pp. 7-9). 

Sfuggente e inafferrabile, Dioniso sembra aver dato vita a un 
culto misterico — ma forse si dovrebbe parlare di culti misterici — 
solo fuori dell'Attica (A4, 246; B12; C21; 31; 35; E9; 10; cfr. Bg, 
15), senza che questo abbia tuttavia mai assunto connotati analo- 
ghi a quelli eleusini, per quanto Aristofane (E1) abbia parlato 
esplicitamente di reXetai di Dioniso, riferite certamente ad Ate- 
ne, e probabilmente anche Giovanni Tzetzes pensasse a μυστήρια 
attici dedicati a Dioniso (C26; la questione é dibattuta, né tutti gli 
studiosi convengono nell'assegnare al dionisismo di epoca classica 
una morfologia misterica: una sintesi con bibliografia in Versnel 
1990, p. 150 sgg.). Si è sostenuto, quasi fosse un postulato indi- 
scutibile, che il culto dionisiaco più di ogni altro ha risentito di 
idee associative che sono sfociate in varie forme di congregazioni 
religiose o circoli (cfr. Merkelbach 1991, p. 25 sgg.; una rassegna 
delle posizioni in Cazanove 19868, pp. 1-2): i tiasi — e soprattutto i 
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tre tiasi tebani (C11-2) —, i dionisiasti di Rodi, i τεχνῖται di Dioni- 
so ad Atene, gli iobacchi sempre di Atene (Moretti 1986: com- 
mento a B6 e pp. 605-6), i baccanali romani (cfr. H1-2 e commen- 
to, pp. 624-5), per non limitarci che a questi esempi. Queste 
forme di associazione rappresentano, però, delle realtà storico-re- 
ligiose poco omogenee e non certo sovrapponibili; esse erano dei 
gruppi organizzati che nel corso del tempo hanno avuto sviluppi 
ed esiti diversi gli uni rispetto agli altri, talora discontinui con il 
passato (cfr. Nilsson 1957b. p. 144). Diverse dunque tra di loro, 
queste congregazioni avevano solo Dioniso come minimo comune 
denominatore (Cazanove 1986a, pp. 1-2). Tuttavia esse rivelano 
di possedere una analoga spinta esoterica elitaria che si accentua 
in epoca ellenistica, dove forse addirittura contribuiscono αἱ con- 
solidamento del potere dei sovrani (cfr. Dunand 1986: Musti 
1986). Si può allora essere indotti a sospettare che questo tratto 
potesse aver caratterizzato il dionisismo fin dalle epoche più anti- 
che e che Dioniso non fosse un dio delle plebi rurali o un dio bar- 
baro a cui si opponevano le aristocrazie locali greche -- come so- 
stenne R. Pettazzoni, La religione nella Grecia antica fino ad 
Alessandro, Torino 1953. p. 79; per i miti di opposizione a Dioni- 
so e per una loro lettura sistematica e funzionale si veda Massen- 
zio 1970. p. 49 sgg. --, ma piuttosto un dio «riconosciuto» da quel- 
le stesse aristocrazie. D'altronde già il vino si configurava per gli 
antichi Greci come un segno culturale individuato da un grande 
numero di nomi - a differenza dei cereali che ne erano e ne sono 
sprovvisti —: nomi che definivano ogni volta origine, qualità © ca- 
ratteristiche del prodotto in relazione a un preciso luogo geografi- 
co (si veda l'elenco dei vini italici e greci in Ateneo. I 26c sgg.: pe- 
raltro già 1. XI 639-40 conosceva il vino di Pramno e Od. IX 
193-215 quello di Ismaro), né infrequente era la sua funzione di 
segno sociale che separava gerarchicamente le classi superiori da 
quelle inferiori, come accadeva in Egitto. all'epoca di Ateneo (1 
34b; cfr. Scarpi 1996, pp. 550-1). 

Dioniso, nella forma di-wo-nu-so. era strutturato all'interno 
del pantheon miceneo, come provano per ora tre tavolette in Li- 
neare B, due provenienti da Pilo (PY Ea — già Χα -- 102: PY Xb 
1419) e una da Khanià, l'antica Cidonia, nell'isola di Creta (KH 
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Gq 5, in E. Hallager - M. Vlasaki, «New Linear B Tablets from 
Khania», in J. Driessen - A. Farnoux, éd. par, La Crète Mycénien- 
ne, Actes de la table ronde internationale organisée par l'École 
francaise d'Atbénes, 28-29 Mars 1991, Paris 1997, pp. 169-74; in 
partic. pp. 171-3). Da parte sua, poi, la ierogamia tra il dio e la 
moglie dell'arconte re, che ad Atene si celebrava nel corso degli 
Antbesteria (Aristotele, Athen. Pol. 3, 5; cfr. Privitera 1970, p. 13 
sgg.; Bérard — Bron 1986, p. 22; Dabdab Trabulsi 1990, pp. 207- 
11; Scarpi 1991, p. 410), permette forse di ravvisare una ulteriore 
persistenza del legame del dio con le antiche aristocrazie, per 
quanto ad Atene l'arconte re, ultimo vestigio del potere gentilizio, 
fosse divenuto una carica pubblica annuale sottoposta al doppio 
regime dell'elezione e del sorteggio (Aristotele, Athen. Pol. 3, 2. 4; 
8, 1; 22, 5; 26, 2). Questo non significa che Dioniso fosse un dio 
«aristocratico», bensi che egli godeva di un suo statuto nella pro- 
spettiva politeista della società micenea, prima, e successivamente 
in quella gentilizia di epoca arcaica, dove potrebbe (il condiziona- 
le è d'obbligo) aver avuto il ruolo di presiedere ai riti di passaggio 
in cui erano coinvolti i giovani non ancora riconosciuti come 
adulti a pieno titolo. E forse la tragedia potrebbe aver conservato 
una traccia di questa antica funzione in quanto τρειγῳδία, ovvero 
τράγων ᾠδή, «canto dei capri» e cioè dei giovinetti che in età pu- 
berale cambiavano la voce ed erano detti appunto τράγοι cosi co- 
me τραγίζειν designava questa mutazione tipica di una età critica 
per ogni giovane maschio (cfr. Ippocrate, Epid. VI 4, 21; Aristote- 
le, Hist. an. 581a 21; Winkler 1990, pp. 58-92; Scarpi 1991, p. 
409). Egli potrebbe persino essere il dio-vino di cui si inebriavano 
i giovani guerrieri per poi precipitarsi a combattere, come sem- 
brano quasi suggerire i versi di Eschilo (Theb. 497-8): «Levò il 
grido di guerra, posseduto da Ares, / in preda alla frenesia bacchi- 
ca infuria per lanciarsi alla lotta, come una tiade, ...»: l'introduzio- 
ne della falange oplitica, che rivoluzionó l'arte della guerra tra 
I'VIII e il VII sec. a.C., dovrebbe tuttavia aver interrotto questo 
costume, se mai esistette in Grecia (il tema é discusso da Dabdab 
Trabulsi 1990, pp. 61-6, il quale in ogni caso non affronta il pro- 
blema storico-religioso e antropologico dell'eventuale relazione 
tra dionisismo, riti iniziatici e pratiche guerriere delle antiche ari- 
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stocrazie). Diodoro Siculo, XX 84, 3 dice: «Decretarono che 
quanti tra i servi si fossero comportati con onore nei pericoli fos- 
sero liberati dai loro padroni e considerati cittadini. Stabilirono 
anche che quanti fossero morti in guerra venissero seppelliti a 
spese pubbliche e che i loro genitori e figli venissero mantenuti 
con i proventi del tesoro pubblico, che le fanciulle ricevessero la 
dote a spese pubbliche e che i figli, una volta raggiunta l'età, fos- 
sero incoronati a teatro durante le feste dionisiache e forniti di 
un’armatura completa» (ἔγραψαν δὲ καὶ... τοὺς δ᾽ υἱοὺς ἐν ἡλικίᾳ 
γενομένους ἐν τῷ ϑεάτρῳ στεφανῶσαι τοῖς Διονυσίοις πανοπλίᾳ). 
E con Diodoro merita per lo meno un breve accenno anche l'esi- 
bizione di sé e degli esercizi militari appresi data dai giovani ate- 
niesi nel teatro di Dioniso dopo il primo anno di efebia (Aristote- 
le, Atben. Pol. 42, 44-5; per i connotati iniziatici dell'efebia attica: 
Brelich 1969, pp. 216-27; Vidal-Naquet 1983, pp. 151-74). Am- 
mettendo che cosi fosse (e sia pure con qualche perplessità si po- 
trebbe anche aggiungere il carattere dionisiaco di qualche corre- 
do funerario trovato in tombe di guerrieri: R. Hampe - E. Simon, 
Griechisches Leben im Spiegel der Kunst, Mainz 1959, pp. 14-5), 
Dioniso si porrebbe allora in una posizione parallela a quella oc- 
cupata da Apollo -- ignorato, sembra, dal pantheon miceneo - in 
area dorica, dove presiedeva alle iniziazioni maschili (cfr. Brelich 
1969, pp. 141-8; 177-9; Pettersson 1992, p. 9 sgg.). 

Se la tragedia da una parte, quale rito di recitazione di un mito 
di trasformazione ed essa stessa rito di trasformazione (cfr. Scarpi 
1992, p. 137 sgg.), e dall'altra il culto misterico fuori dell'Attica 
possono essere stati gli esiti della tutela esercitata da Dioniso su 
antichi riti iniziatici (cfr. commento, pp. 605-6), l'eventuale lega- 
me con la società feudale micenea e poi con i γένη aristocratici 
giustificherebbe tuttavia soltanto l'orientamento elitario e associa- 
tivo assunto progressivamente dal culto dionisiaco. Nondimeno 
questo Dioniso, che sembra addirittura diventare strumento anti- 
gentilizio in quella Atene dove gli antichi γένη portati sulla scena 
erano stati il bersaglio della spinta democratica della città e con- 
tro i quali nel mito agiva comunque Dioniso per aprirli allo scam- 
bio (cfr. Scarpi 1992, p. 136), era invocato come «eroe» dalle 
donne di Elide (C32; cfr. Brelich 1958, pp. 362; 365-8). In questo 
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modo riaffiora nuovamente la società aristocratica, perché fonda- 
ta appunto sugli eroi, dei quali rinnovava le imprese e la memoria 
nel e per mezzo del culto celebrato sulle loro tombe. A loro volta 
gli eroi fanno riemergere la società micenea nella misura in cui le 
loro vicende e i loro itinerari attraverso una Grecia d'antan incro- 
ciano una geografia che coincide con lo spazio occupato da quella 
civiltà (Brelich 1958, pp. 141-51 e passim; cfr. A. Snodgrass, «Les 
origines du culte des héros dans la Gréce antique», in G. Gnoli - 
J.-P. Vernant [éd. par], La mort, les morts dans les sociétés ancien- 
nes, Cambridge-Paris 1982, pp. 107-19). 

Come ogni eroe muore, anche Dioniso muore, ucciso da Perseo 
(secondo gli scoli T a I/. XIV 319 questo ne gettò il corpo nella pa- 
lude di Lerna: cfr. commento a C33), e gode di una tomba che si 
trova a Delfi (Filocoro, FGrHist 328 F 7a-b), dove si alterna con 
Apollo nel ruolo di divinità mantica (Plutarco, Mor. 365a = C33). Il 
rapporto con la morte in Dioniso non si risolve peró nell'evento 
biologico che pone termine all'esistenza umana e a cui non si sot- 
traggono gli eroi, fatta eccezione per il solo Eracle (cfr. Scarpi 
1992, p. 115 sgg.). Il figlio di Zeus e della mortale Semele è in grado 
infatti di scendere agli Inferi e di risalirne, di compiere una cataba- 
si correlativa di una anabasi (cosi Brelich 1958, p. 366), conducen- 
do sull'Olimpo la propria madre, vicenda commemorata a Delfi 
nel corso della festa Herois (C35). In questa prospettiva appare dif- 
ficile leggere nel dionisismo una spinta eversiva protesa a superare 
la visione politica della città, nei confronti della quale sarebbe stata 
in opposizione (così invece Detienne 1977, pp. 145 sgg., 197 sgg.). 
Sembra più probabile intravedere in esso una canalizzazione istitu- 
zionale del disordine e una messa in discussione periodica dell'or- 
dine su cui le diverse πόλεις si fondavano, per rinnovarlo, nel mo- 
mento in cui anche l'omofagia si rivela essere stata istituzionale 
(C25; F13). A questo scenario si sottraggono i baccanali a Roma, 
per i quali si potrebbe quasi parlare di una società segreta; invece 
ad Atene, dove non ebbe sviluppi misterici, il dionisismo fu in ogni 
caso assorbito all’interno dei culti pubblici della città. 

Mentre ci è impossibile ogni ricostruzione del culto, non solo 
per l'epoca micenea, ma pure per quella arcaica, un culto che non 
pare conoscere centri privilegiati né sembra mai collegarsi a gran- 
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di santuari (Jeanmaire 1972, p. 273), possiamo credere che una 
delle tipiche forme cultuali dionisiache come il menadismo tosse 
già praticata in Grecia in età arcaica (cfr. Detienne 1988, p. 85 
sgg.; Versnel 1990, p. 140 sgg.) se nell'I//ade μαίνομαι e µαινάς 
sono metafora della perdita di ogni autocontrollo sotto lo stimolo 
dell’angoscia (VI 389; XXII 460: in entrambi i casi si tratta di An- 
dromaca) e se nell'inno a Demetra (Eleusi Αι, 186) μαινάς, detto 
di Demetra, è inserito in uno scenario che evoca inequivocabil- 
mente la pratica menadica: «si slanciò, simile a una menade sul 
monte ombroso di selve» (cfr. C1). E si è in questo modo condot- 
ti entro la dimensione femminile del dionisismo, nel quale le don- 
ne si fanno sacerdotesse (cfr. B8) e divengono preda della wear 
infusa loro dal dio (A6 e commento ad ἰος.). La possessione può 
allora apparire come uno strumento di riscatto o come una forma 
di compensazione per le frustrazioni di cui l'universo femminile 
può essere vittima, che trova nell'allontanamento provvisorio 
dall'abitato, quale scissione del mondo civile. e nella frenesia una 
forma istituzionale e rituale di soluzione della crisi (cfr. De Marti- 
no 1976, passim e pp. 168 «μμ. 178-9; 206-7). 

Per quanto Dioniso portasse l'epiteto di μύστης, «iniziato» 
(Pausania, VIII 54, 5), e per quanto attestato e dichiarato dalle fon- 
ti, un suo culto misterico resta di problematica determinazione c di 
difficile descrizione, senza con ció volerlo escludere. Se, come pos- 
siamo credere, i Greci evocavano Dioniso per allontanarlo cosi da 
marginalizzare il disordine, e se nello stesso tempo è possibile rico- 
noscere una spinta elitaria che ha progressivamente condotto il 
dionisismo ad assumere forme e pratiche cultuali proprie, benché 
sempre regolamentate dallo stato, è impossibile una descrizione 
del fenomeno misterico dionisiaco e soprattutto dei μυστήρια dio- 
nisiaci. Tutto ció si complica ulteriormente nel momento in cui si 
aspiri a separare il dionisismo da altre forme analoghe con cui gli 
stessi Greci lo identificarono, come i cosiddetti misteri traci di Sa- 
bazio (cfr. Pettazzoni 1997, pp. 69-74; Nilsson 1967, pp. 566-7; 
836; Versnel 1990, pp. 114-8), ovvero dall'orfismo che ne adottò il 
mito, riformulandolo e riplasmandolo (cfr. Orfismo, p. 349 e com- 
mento a Orfismo A15), oltre che a produrre circoli e associazioni 
religiose (cosi Merkelbach 1991. pp. 36-7). 
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Con la consapevolezza di queste difficoltà, senza voler confi- 
nare la presenza di misteri dionisiaci entro un predefinito spazio 
geografico, si è accolta come ipotesi di un'origine la sola docu- 
mentata esistenza del dio nel mondo miceneo: lì Dioniso era già 
greco. È impossibile per ora dimostrare se mai lo fosse stato pri- 
ma: le pur riconosciute analogie con il dio vedico Šiva, che indur- 
rebbero a collocare la nascita di Dioniso addirittura nel sostrato 
indo-europeo, restano solo analogie (cfr. Dabdab Trabulsi 1990, 
pp. 23-4). Modestamente qui si offre un breve spaccato delle for- 
me cultuali e delle pratiche rituali, iniziazione, segreto, escatolo- 
gia; quegli elementi che concorrono a delinearlo come un culto 
misterico: e tale era definito dagli stessi Greci. 
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Miti di fondazione 


AI 


Omero, ΙΙ. VI 130-40 
(FHM 5) 


Οὐδὲ γὰρ οὐδὲ Δρύαντος υἱὸς χρατερὸς Λυκόοργος 
δὴν ἦν, ὅς ῥα ϑεοῖσιν ἐπουρανίοισιν ἔριζεν: 

ὅς ποτε μαινομένοιο Διωνύσοιο τιϑήνας 

σεῦε κατ᾽ ἠγάϑεον Νυσήϊον: aî δ᾽ ἅμα πᾶσαι 
ϑύσϑλα χαμαὶ κατέχευαν dr’ ἀνδροφόνοιο Λυκούργου 
ϑεινόμεναι βουπλῆγι’ Διώνυσος δὲ φοβηϑεὶς 
δύσεϑ᾽ ἁλὸς κατά κῦμα, Θέτις δ᾽ ὑπεδέξατο κόλπῳ 
δειδιότα: κρατερὸς γὰρ ἔχε τρόμος ἀνδρὸς ὁμοχλῇ. 
τῷ μὲν ἔπειτ᾽ ὀδύσαντο ϑεοὶ ῥεῖα ζώοντες, 

καί μιν τυφλὸν ἔϑηχε Κρόνου πάϊς: οὐδ᾽ ἄρ᾽ ἔτι δὴν 
ἦν, ἐπεὶ ἀϑανάτοισιν ἀπήχϑετο πᾶσι ϑεοῖσιν: 


Α2 


Euripide, Bacch. 1-42 
Cr Fi 


"Hxo Διὸς παῖς τήνδε Θηβαίων χϑόνα 
Διόνυσος, ὃν τίχτει roð ἡ Κάδμου κόρη 


Α 


Miti di fondazione 


AI 


Omero, Iliade VI 130-40 


Il figlio di Driante, il forte Licurgo 
che osó sfidare gli déi celesti, non rimase a lungo in vita: 
un giorno si diede a inseguire, sul sacro monte Niseo, 
le nutrici di Dioniso folle, ed esse scagliarono i tirsi a terra, 
sotto i colpi di pungolo del furioso Licurgo; 
in preda al terrore Dioniso si tuffò in mare 
e Teti lo accolse nelle sue braccia; 
un forte tremore lo prese nell'udire quell'uomo. 
Ma gli dèi dalla vita beata si adirarono contro Licurgo 
e il figlio di Crono gli tolse la vista: egli non visse più a lungo 
perché tutti gli dèi immortali lo avevano in odio. 
[traduzione di M. G. Ciani] 


A2 


Euripide, Le Baccanti 1-42 


Sono giunto in questa terra dei Tebani, io, il figlio di Zeus, 
Dioniso, che un giorno Semele, la figlia 
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Σεμέλη λοχευϑεῖσ' ἀστραπηφόρῳ TUOI 
μορφὴν δ᾽ ἀμείψας ἐκ ϑεοῦ βροτησίαν 
πάρειμι Δίρχης νάματ᾽ Ἰσμηνοῦ 8 ὕδωρ. 
ὁρῶ δὲ μητρὸς μνῆμα τῆς κεραυνίας 

τόδ᾽ ἐγγὺς οἴκων καὶ δόμων ἐρείπια 
τυφόµενα Δίου πυρὸς ἔτι ζῶσαν φλόγα. 
ἀϑάνατον Ἥρας μητέρ᾽ εἰς ἐμὴν ὕβριν. 
αἰνῶ δὲ Κάδμον. ἄβατον ὃς πέδον τόδε 
τίϑησι, ϑυγατρὸς σηκόν: ἀμπέλου! δέ νιν 
πέριξ ἐγὼ ᾿κάλυψα βοτρυώδει χλόῃ. 

λιπὼν δὲ Λυδῶν τοὺς πολυχρύσους γύας 
Φρυγῶν τε. Περσῶν 0^ ἠλιοβλήτους πλάκας 
Βάκτριά τε τείχη τήν τε δύσχιμον χϑόνα 
Μήδων ἐπελθὼν ᾿Αραβίαν c εὐδαίμονα 
᾿Ασίαν τε πᾶσαν, ἣ παρ᾽ ἁλμυρὰν ἅλα 
κεῖται μιγάσιν Ἕλλησι βαρβάροις 9 ὁμοῦ 
πλήρεις ἔχουσα καλλιπυργώτους πόλεις. 
ἐς τήνδε πρῶτον ἦλϑον Ἑλλήνων πόλιν. 
τἀκεῖ χορεύσας χαὶ καταστήσας ἐμὰς 
τελετάς. ἵν᾽ εἴην ἐμφανὴς δαίμων βροτοῖς. 
πρώτας δὲ Θήβας τῆσδε γῆς Ἑλληνίδος 
ἀνωλόλυξα. νεβρίδ᾽ ἑξάψας χροὸς 

ϑύρσον τε δοὺς ἐς χεῖρα. κίσσινον βέλος: 
ἐπεί μ᾽ ἀδελφαὶ μητρός. ἃς ἥχιστα χρῆν. 
Διόνυσον οὐκ ἔφασχον ἐχᾳῦναι Διός. 
Σεμέλην δὲ νυμφευθεῖσαν ἐκ θνητοῦ τινος 
ἐς Ζῆν᾽ ἀναφέρειν τὴν ἁμαρτίαν λέχους. 
Κάδμου coq optat. ὧν νιν οὕνεκα κτανεῖν 
Ζῆν᾽ ἐξεκαυχῶνϑ᾽. ὅτι γάμους ἐψεύσατο. 
τοιγάρ νιν αὐτὰς ἐκ δόμων ᾧστρησ᾽ ἐγὼ 
μανίαις. ὄρος δ᾽ οἰχοῦσι παράκοποι φρενῶν: 
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di Cadmo, mise αἱ mondo, sgravandosi tra le fiamme del fulmine. 
Io, un dio, ho assunto forma umana 
e sono ora venuto alla sorgente di Dirce e alle acque dell'Ismeno. 
Vedo la tomba di mia madre, vittima della folgore, 
qui, accanto al palazzo, e le rovine della casa 
fumanti nella fiamma ancor viva del fuoco di Zeus, 
smisurato immortale sopruso di Era contro mia madre. 
E lodo Cadmo, che ha reso inaccessibile questo 
suolo per farne un recinto consacrato alla figlia. Io tutt'intorno 
l'ho circondato di grappoli d'uva e di foglie di vite. 
Ho lasciato i campi ricchi d'oro dei Lidi 
e dei Frigi, le plaghe riarse dal sole dei Persiani, 
le fortezze della Battriana; ho attraversato le terre 
inclementi dei Medi, l'Arabia felice 
e l'Asia intera, che lungo il mare salato 
si stende con le sue belle città turrite abitate 
da Greci e barbari, che insieme convivono; 
e ora, eccomi qui, prima di ogni altra in questa città greca; 
là ho già istituito le mie sacre danze e fondato 
i miei riti iniziatici, per manifestare ai mortali la mia divinità. 
In questa terra greca, per prima Tebe 
ho fatto echeggiare del mio grido. le ho fatto rivestire la nebride 
e le ho consegnato in mano il tirso, un dardo ricoperto di edera. 
Le sorelle di mia madre -- loro, che meno di chiunque altro 
[dovevano farlo -- 
andavano dicendo che io, Dioniso, non ero figlio di Zeus, 
ma che Semele, divenuta donna tra le braccia di un qualunque 
[mortale, 
aveva attribuito a Zeus la colpa commessa nel suo letto — 
un'ingegnosa trovata di Cadmo. Per questa ragione Zeus 
l'aveva uccisa, per queste false nozze, dicevano e ne menavano 
[vanto. 
E io per questo le ho spinte a uscire dalle loro case, sotto la sferza 
della follia e abitano il monte, fuori di senno. 
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σκευήν τ᾽ ἔχειν ἠνάγκασ᾽ ὀργίων ἐμῶν, 

καὶ πᾶν τὸ ϑῆλυ σπέρμα Καδμείων, ὅσαι 
γυναῖκες ἦσαν, ἐξέμηνα δωμάτων: 

ὁμοῦ δὲ Κάδμου παισὶν ἀναμεμειγμέναι 
χλωραῖς ὑπ᾽ ἐλάταις ἀνορόφοις ἦνται πέτραις. 
δεῖ γὰρ πόλιν τήνδ᾽ ἐκμαϑεῖν, κεἰ μὴ θέλει. 
ἀτέλεστον οὖσαν τῶν ἐμῶν βακχευμάτων, 
Σεμέλης τε μητρὸς ἀπολογήσασϑαί μ᾽ ὕπερ 
φανέντα ϑνητοῖς δαίμον᾽ ὃν τίχτει Διί. 


Α2 
Apollonio Rodio, II 904-10 


*Qxa δὲ Καλλιχόροιο παρὰ προχοὰς ποταμοῖο 
» - a3 e x ῃ τ 
ἤλυδον, ἔνϑ' ἐνέπουσι Διὸς Νυσήιον vta, 
Ἰνδῶν ἡνίκα φῦλα λιπὼν κατενίσσετο Θήβας, 
ὀργιάσαι, στῆσαί τε χοροὺς ἄντροιο πάροιϑεν 
ᾧ ἐν ἀμειδήτους ἁγίας ηὐλίζετο νύχτας: 

ἐξ οὗ Καλλίχορον ποταμὸν περιναιετάοντες 
ἠδὲ καὶ Αὔλιον ἄντρον ἐπωνυμίην καλέουσιν. 


Λά 
Oppiano, Cyregetica IV 244-56 


Εἰλατίνῃ χηλῷ δῖον γένος ἐγκατέϑεντο, 

νεβρίσι δ᾽ ἀμφεβάλοντο καὶ ἐστέψαντο κορύμβοις 

ἐν σπέϊ, καὶ περὶ παῖδα τὸ μυστικὸν ὠρχήσαντο: 

τύμπανα δ᾽ ἐκτύπεον καὶ κύμβαλα χερσὶ κρόταινον, 
παιδὸς χλαυϑμυρισμῶν προκαλύμματα: πρῶτα δ᾽ ἔφαινον 
ὄργια κευϑομένῃ περὶ λάρνακι: σὺν δ᾽ ἄρα τῇσιν 
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Le ho costrette a indossare le vesti rituali proprie dei miei riti 

e l'intera progenie femminile dei Cadmei, tutte quante 

le donne, ho spinto a uscire dalle case in preda alla follia; 
mescolate con le figlie di Cadmo 

stanno sulle rocce nude al riparo di verdi abeti. 

Questa città, anche contro la sua volontà, deve imparare cosa 
significhi essere esclusa dall'iniziazione ai miei riti bacchici 

e io debbo parlare in difesa della madre mia Semele 

e manifestarmi ai mortali per quella divinità che lei partori a Zeus. 


A3 
Apollonio Rodio, II 904-10 


Giunsero rapidamente alle foci del fiume Callicoro, 

dove si narra che il Niseo figlio di Zeus, « 
(Dioniso), quando lasció le genti dell'India e calcó il suolo di Tebe, 
celebró i suoi sacri riti e istitui le danze davanti alla grotta, 

nella quale trascorreva le sue notti, notti cupe e sante; 

da allora quelli che abitano nelle vicinanze hanno denominato 
Callicoro il fiume e Aulio l'antro. 


A4 
Oppiano, L'arte della caccia YV 244-56 


In uno scrigno in legno d'abete deposero il divino fanciullo, « 
lo avvolsero nelle nebridi e lo inghirlandarono di grappoli, « 
all'interno d'una grotta, e intorno al fanciullo eseguirono la danza 
[misterica; 
percotevano i tamburi e facevano risuonare con le mani i cembali, < 
schermo ai vagiti del bimbo, e allora, per la prima volta, si 
[introdussero 
i sacri riti celebrati attorno all’arca tenuta nascosta; e insieme a loro 


9ο 


95 
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"Aóviat λάϑρη τελετῶν ἅπτοντο γυναῖκες: 

ἐκ δ᾽ ὄρεος πιστῇσιν ἀγερμοσύνην ἑτάρῃσιν 
ἔντυον ἰϑῦσαι Βοιωτίδος ἔκτοϑε γαίης: 
μέλλε γὰρ ἤδη, μέλλεν ἀνήμερος f] πρὶν ἐοῦσα 
γαῖα φυτηκομέειν ὑπὸ λυσιπόνῳ Διονύσῳ. 
χηλὸν ò` ἀρρήτην ἱερὸς χορὸς ἀείρασαι 
στεψάμεναι νώτοισιν ἐπεστήριξαν ὄνοιο: 


Aj 


Euripide, Bacch. 87-104 
(Colli 1 [A sla) 


... τὸν Βρόμιον: 


ὃν 

ποτ᾽ ἔχουσ᾽ ἐν ὠδίνων 
λοχίαις ἀνάγκαισι 

πταμένας Διὸς βροντᾶς νη- 
δύος ἔχβολον μάτηρ 

ἔτεκεν. λιποῦσ᾽ αἰῶ- 

να κεραυνίῳ πληγᾷ: 

λοχίοις δ᾽ αὐτίκα νιν δέ- 
tato ϑαλάμαις Κρονίδας Ζεύς. 
κατὰ μηρῷ δὲ καλύψας 
χουσέαισιν συνερείδει 
περὀναις κρυπτὸν ἀφ᾽ Ἥρας. 


ἔτεκεν δ᾽. ἁνίχα Μοῖραι 
τέλεσαν. ταυρόχερων ϑεὸν 
στεφάνωσέν τε δρακόντων 
στεφάνοις. ἔνϑεν ἄγραν ὃη- 
ροτρόφον μαινάδες ἀμφι- 
βάλλονται πλοκάμοις. 
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le donne Aonidi si dedicarono segretamente ai riti iniziatici. 

Dal monte la schiera delle loro fedeli compagne 

sollecitavano perché si spingesse fuori dalla terra beota. 

La terra, prima non ancora domesticata, 

stava per dare vita alle piante per opera di Dioniso che libera 
[dalle pene. 

Esse, riunite in sacro coro, sollevarono l'ineffabile scrigno, 

lo coronarono di ghirlande e lo posero sul dorso dell'asino. 


AS 


Euripide, Le Baccanti 87-104 


... Bromio, 


che un giorno, fra gli sforzi, 

doglie del parto, 

quando attraversò l’aria il fragore del fulmine di Zeus, 
la madre ancora immaturo 

diede alla luce e la vita lasciò 

colpita dalla folgore; 

ma subito, nella cavità pronta per un nuovo parto, 
lo accolse Zeus figlio di Crono, 

nella coscia lo celò 

e con spille d’oro lo serrò 

per proteggerlo da Era. 


Lo partorì, quando le Moire portarono 

al suo termine il tempo previsto, un dio dalle corna di toro, 
e lo cinse con corone 

di serpi: è da qui che le menadi 

intrecciano alle loro chiome 

covate di serpi durante la loro caccia selvaggia. 


5 
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A6 


Apollodoro, III 5, 2-3 [37-8] 
(FHM 28) 


2. ... Δείξας δὲ Θηβαίοις ὅτι ϑεός ἐστιν, ἧκεν εἰς "Αργος. 
κἀκεῖ πάλιν οὐ τιμώντων αὐτὸν ἐξέμηνε τὰς γυναῖκας. αἱ 
δὲ ἐν τοῖς ὄρεσι τοὺς ἐπιμαστιδίους ἔχουσαι παῖδας τὰς 
σάρκας αὐτῶν ἐσιτοῦντο. 3. βουλόμενος δὲ ἀπὸ τῆς 
Ἰκαρίας εἰς Νάξον διακομισϑῆναι. Τυρρηνῶν λῃστρικῆν 
ἐμισϑώσατο τριήρη. οἱ δὲ αὐτὸν ἐνϑέμενοι Νάξον μὲν 
παρέπλεον, ἠπείγοντο δὲ εἰς τῆν ᾿Ασίαν ἀπεμπολήσοντες. ὃ 
δὲ τὸν μὲν ἱστὸν καὶ τὰς κώπας ἐποίησεν ὄφεις, τὸ δὲ 
σκάφος ἔπλησε κισσοῦ καὶ βοῆς αὐλῶν: οἱ δὲ ἐμμανεῖς 
γενόμενοι κατὰ τῆς ϑαλάττης ἔφυγον καὶ ἐγένοντο δελφῖ- 
ves. ὡς δὲ μαϑόντες αὐτὸν ϑεὸν ἄνϑρωποι ἐτίμων, ὁ δὲ ἀνα- 
yayov ἐξ “Αιδου τὴν μητέρα, καὶ προσαγορεύσας Θυώνην. 
μετ᾽ αὐτῆς εἰς οὐρανὸν ἀνῆλδεν. 


Α7 


Pausania, X 6, 4 
B; 


Οἱ δὲ Καστάλιόν τε ἄνδρα αὐτόχϑονα καὶ ϑυγατέρα 
ἐϑέλουσιν αὐτῷ γενέσθαι Θυίαν, καὶ ἱερᾶσϑαί τε τὴν 
Θυίαν Διονύσῳ πρῶτον καὶ ὄργια ἀγαγεῖν τῷ deo: ἀπὸ 
ταύτης δὲ καὶ ὕστερον ὅσαι τῷ Διονύσῳ μαίνονται Θυιάδας 
καλεῖσθαι σφᾶς ὑπὸ ἀνθρώπων ... 


37 
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A6 
Apollodoro, III 5, 2-3 [37-8] 


2. ... Dopo aver dimostrato ai Tebani la sua natura divina, Dio- 
niso si recò ad Argo e, poiché anche qui non volevano onorarlo, 
fece impazzire le donne: esse andavano sui monti con i loro figli 
lattanti e ne divoravano le carni. 3. Poiché voleva essere tra- 
sportato da Icaria a Nasso, Dioniso noleggiò una trireme di pirati 
Tirreni. Essi lo fecero imbarcare, ma oltrepassarono Nasso e si di- 
rigevano verso l'Asia, con l'intenzione di venderlo. Dioniso allora 
trasformò l’albero e i remi in serpi, riempì la barca di edera e fece 
risuonare gli auli; i pirati, colti da follia, si gettarono in mare e si 
trasformarono in delfini. Gli uomini allora, compreso che Dioniso 
era un dio, lo veneravano. Lui ricondusse sua madre dall'Ade, le 
diede il nome di Tione e, insieme a lei, sali al cielo. 

[traduzione di M. G. Ciani] 


A7 
Pausania, X 6, 4 


Altri vogliono che Castalio fosse un autoctono e che avesse 
una figlia di nome Tia; sostengono pure che questa Tia fosse la 
prima a essere consacrata sacerdotessa di Dioniso e la prima ad 
aver celebrato i sacri riti in onore del dio. A partire da lei, gli uo- 
mini successivamente denominarono Tiadi tutte le donne che ca- 
dono preda della possessione dionisiaca. ... 


37 


38 


B 


Sacerdozio 


BI 
Euripide, Bacch. 115 


Βρόμιος ὅστις ἄγῃ ϑιάσους 


Β2 


Strabone, X 5, 10 (C 468) 
Eleusi Et (FHM 110; Colli 3 [B 3) 


... Πρόπολοι ... Διονύσου δὲ Σειληνοί τε καὶ Σάτυροι καὶ 
Τίτυροι καὶ Βάκχαι, Λῆναί τε καὶ Θυῖαι καὶ Μιμαλλόνες 
καὶ Ναϊδες καὶ Νύμφαι προσαγορενόμεναι. 


B3 
Ateneo, V 28, 198e 
C16 
... Ἱερεῖς καὶ ἱέρειαι καὶ ἱεροστολισταὶ καὶ θίασοι παν- 
τοδαποῖ xai τὰ λῖκνα φέρουσαι. μετὰ δὲ ταύτας Μακέται αἱ 
καλούμεναι Μιμαλλόνες καὶ Βασσάραι καὶ Λυδαί.... 


Β 


Sacerdozio 


BI 
Euripide, Le Baccanti 115 


Bromio è chiunque guidi i tiasi. 


B2 


Strabone, X 3, 10 (C 468) 


... Ministri ... di Dioniso (sono) i Sileni, i Satiri, i Titiri, le Bac- 
canti, le Lenai, le Tiadi, le Mimalloni, le Naiadi e quelle che chia- 
miamo Ninfe. 


B3 
Ateneo, V 28, 198e 


... Sacerdoti e sacerdotesse, gli addetti ai paramenti sacri, tiasi 
di ogni movimento religioso e le portatrici dei sacri vagli. Seguiva- 
no le Baccanti macedoni, quelle che sono chiamate Mimalloni, le 
Bassaridi e le Baccanti lidie, ... 
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B4 
Pausania, X 4, 3 


Τὸ ἕτερον δὲ οὐκ ἐδυνήϑην συμβαλέσϑαι πρότερον, ἐφ᾽ 
ὅτῳ καλλίχορον τὸν Πανοπέα εἴρηχε, πρὶν ἢ ἐδιδάχϑην ὑπὸ 
τῶν παρ᾽ ᾿Αϑηναίοις καλουμένων Θυιάδων. αἱ δὲ Θυιάδες 
γυναῖκες μέν εἰσιν ᾿Αττιχαί, φοιτῶσαι δὲ ἐς τὸν Παρνασσὸν 
παρὰ ἔτος αὐταί τε xat αἱ γυναῖκες Δελφῶν ἄγουσιν ὄργια 
Διονύσῳ. ταύταις ταῖς Θυιάσι κατὰ τὴν ἐξ ᾿Αϑηνῶν ὁδὸν 
καὶ ἀλλαχοῦ χοροὺς ἱστάναι καὶ παρὰ τοῖς Πανοπεῦσι 
καϑέστηκε: καὶ ἢ ἐπίκλησις f| ἐς τὸν Πανοπέα Ὁμήρου ὑπο- 
σημαίνειν τῶν Θυιάδων δοκεῖ τὸν χορόν. 


B$ 


Pausania, X 6, 4 
A7 


... Ἐθέλουσιν ... καὶ ἱερᾶσθαί τε τὴν Oviav Διονύσῳ 
πρῶτον καὶ ὄργια ἀγαγεῖν τῷ ded... 
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B4 
Pausania, X 4, 3 


L'altro passo in cui (Omero) ha definito Panopeo «luogo dalle 
belle danze», non sono riuscito a spiegarmelo prima di essere sta- 
to istruito da quelle che gli Ateniesi chiamano Tiadi. Le Tiadi so- 
no donne dell'Attica che ogni anno, assieme alle donne di Delfi, si 
recano sul Parnaso a celebrare i sacri riti in onore di Dioniso. È 
costume che queste Tiadi intreccino delle danze lungo la strada 
che parte da Atene, in altri luoghi e a Panopeo; e in Omero l’epi- 
teto assegnato a Panopeo sembra alludere alla danza delle Tiadi. 


B$ 
Pausania, X 6, 4 
... Sostengono pure che questa Tia fosse la prima a essere con- 


sacrata sacerdotessa di Dioniso e la prima ad aver celebrato i sacri 
riti in onore del dio. ... 
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B6 
IGUR 160, coll. I A-B; III A-B 
E7 
[Αγρ]εππεινίλλαν τὴν ἱέρειαν μύσται 
οἱ ὑπογεγραμμένοι 
I 
A B 
[Μακ]ρεῖνος ἥρως 
[Κεϑ]ηγίλλα δᾳδοῦχος 
5 ἱερεῖς s ἀρχιβάσσαροι 
(sequuntur uirorum Χαιρήμων 
nomina VIT) Ἰδανός 
I2 ... 
λιχναφόροι 
Καλλίστη 
Εὐτυγίς 
Νίκη 
15 φαλλοφόρος 
Kap iQ av 
ἱέρειαι 
Μαλίολα 
15 Μαλίολα πυρφόροι 
Τρόφιμος 
Νικηφορίων 
ἱεροφάντης 


᾿Αγαϑόπους 
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B6 
IGUR 16o, coll. 1 A-B; III A-B « 


Gli iniziati qui sottoscritti 
(eressero la statua in onore di) Agrippinilla, la sacerdotessa 


A B 
Macrino, eroe « 
Cetegilla, daduco 
i sacerdoti gli arcibassari « 
(seguono 7 nomi Cheremone 
maschili) Idano 


le portatrici del vaglio < 
Callista 
Eutuchide 
Nice 
la portatrice del fallo < 
Camilliana 
le sacerdotesse 
Maliola 
Maliola i portatori di fuoco 
Trofimo 
Niceforione 
lo ierofante 


Agatopode 
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20 ἱερομνήμων 
δεοφόροι ᾿Ατίμητος 
Γαλλικανός ἀρχινεάνισκοι 
20 Διονύσιος Ἐπίκτητος 
ὑπουργὸς καὶ 
σειληνοχόσμος ἀρχιβασσάραι 
Σερῆνος 25 Ποϑοῦσα 
κισταφόροι Συμφέρουσα 
25 Φιλήτη Βακχίς 
Σαβεῖνα Βασσαρίς 
Ἐφεσία 
βουχκόλοι 
ἀρχιβουκόλοι (sequuntur uirorum 
Σαβεινιανός nomina XI) 
ο ᾿Αγαϑοκλῆς 
Αὐξάνων 
βουχόλοι ἱεροί 
(sequuntur uirorum 
nomina VII) 
HI 
A B 
ἀντροφύλακες 
Παρθένιος 


jo Πελοπίδης 
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l'archivista sacro 


i portatori (della statua) Atimeto 
del dio gli istruttori dei giovani 
Gallicano Epitteto 
Dionisio 
il ministro (del sacer- 
dote?) e silenocosmo le arcibassaridi 
Sereno Potusa 
le portatrici della cesta Simferusa 
Filita Bacchide 
Sabina Bassaride 
Efesia 
i bovari 
gli arcibovari (seguono 11 nomi 
Sabiniano maschili) 
Agatocle 
Aussanone 
i bovari sacri 
(seguono 7 nomi 
maschili) 
ΠῚ 
Α Β 


i guardiani nell'antro 
Partenio 
Pelopide 


[r1 
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B7 


‘Antb. Pal. VII 485. Dioscoride 


Ct4 

εἰς ᾽Αλεξιμένην ὀργιοφάντην. 

Βάλλεϑ᾽ ὑπὲρ τύμβοι πολιά xoi va καὶ τὰ συνήθη 
τύμπαν᾽ ἐπὶ στήλῃ ῥήσσετ ᾽Αλεξιμένευς 

καὶ περιδινήσασϑε μακρῆς ἀνελίγματα χαίτης 
Στρυμονίην. ἄφετοι ϑυιάδες. ἀμφὶ πόλιν. 

ἢ γλυκερὰ πνεύσαντος ἐφ᾽ ὑμετέραισιν ἀὐταῖς 

πολλάχι πρὸς μαλακοὺς τούσδ᾽ ἐχόρευε νόμους. 


B8 
Euripide, Bacch. 1114-5 


Πρώτη δὲ μήτηρ ἦρξεν ἱερέα φόνου 
καὶ προσπίτνει νιν: ... 


B9 


LSAM 48, 5-6; 13-5 
C25; 36: E15; Γι 


[ἐὰ]ν δέ τις ἀνὴρ ἢ γυνὴ βούληται ϑύειν τῶι Διονύσωι. 
[πρ]οϊεράσθω ὁπότερον ἂν βούληται ὁ ϑύων ... 
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B7 
Antologia Palatina VII 485. Dioscoride < 


ad Alessimene orgiofante. 


Bianchi gigli ponete sul tumulo, i timpani usati 
sulla stele percuotete d'Alessimene 

e squassate i riccioli della lunga chioma, sfrenate 
Tiadi, attorno alla città strimonia 

che, quand'egli tanta dolcezza soffiava ... 


danzò sui temi languidi sovente. 
[traduzione di F. M. Pontani] 


B8 
Euripide, Le Baccanti 1114-5 


Prima a piombargli addosso fu la madre, che, ministra del rito, 


diede inizio all'uccisione. ... 
[traduzione di C. Diano) 


B9 
LSAM 48, 5-6; 15-5 < 


se un uomo o una donna desiderano compiere sacrifici in onore 
[di Dioniso, 
nell’esecuzione dell’atto di culto colui che compie il sacrificio < 
[sostituisca, a sua scelta, o il sacerdote o la sacerdotessa, ... 
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[.....] δὲ τῆν ἱέρειαν γυναῖκας διδόναι ΔΙΙΝΑ - - - 
nom τ]ὰ δὲ τέλεστρα (καὶ τελεστ) παρέχ[ειν ταῖς] 
[γυναιξὶν] ἐν τοῖς ὀργί[οις πᾶ]σιν: ... 


ΒΙΟ 


SEG IV 598, 1-13; 15-23; 33-6; 47-51 
C28 (IBM IV 1032) 


᾿᾽Αγαδθῆι τύχηι’ ἐπὶ πρυτάνεως Περιγένου, μηνὸς ᾿Ανϑεστη- 


ριῶνος, ἔδοξεν τῆι | [συνόδῳ 7...... ]τ[|. ἐπειδὴ Ἡδί]στη 
[Πέρεια 
τ]οῦ Διονύ[σου - - tij] | εὐδόξωι ἑπ[ομένη φιλοτιµίαι, 
[συν ε]χὲς 
ἐπιτελοῦσα τὰ νόμι[μα τῶι δε]ιῶι ...... δέκατον é[n]' ἔτη - - Il 
"-— ατατ...τ[......|Ι.....τὀἱ]ερὸν [.. φιλ]αγαθ[ ...... ]o- 
[estoni ]* Vv «s: προ[....! ο]ὐ[δ]ὲν ἐν(λ)είπουσα 
[κατὰ 


δύναμ[ιν] τὸ [συμ]ἰπόσιον τοῦ ϑιάσου [π]λέο[ν]α ἔτη [χρή- 
μ]ατά τε τῷ ϑιά[σ]ῳ δραχμὰς ἀρ[γυρίου | - -]αις ἱερὰν 

[ἐπώ- 
νυµον Ἡδίστης ἡμέραν οἰνοποσίαν μέχρις ζῇ, δεδό[χϑαι II 
ἐπῃνῆ]σϑαι (τ)ε τ[ῆ]ν ἱέρειαν Ἡδίστην καὶ πρὸς ταῖς προῦ- 
παρχ[ούσαις | τιμαῖς τιμᾶν αὐτὴν ϑ]υσί[α]ις καλαῖς [κ]α[ὶ 
ἐ]νδόξοις καὶ ἀξίαις τοῦ [Διονύ!σου καὶ] τοῦ θιάσου [καὶ] 
Ἡδίστ[ῃ ψη]φίσασϑαι μ[ὲν ἄ]λλας [τιμὰς ... 


... ἄγειν Il [δὲ καὶ ἱερὰν] ἡμέραν προσα- 
γορευο[μένην] Ἡδίστ[ης ἀν]ὰ π[ᾶ]γ [ἔτος | τοῦ] 
[Ανϑεστηριῶνος 
[μη]ν[ὸς τῆι] τρ[ισ]καιδεκάτηι καὶ --!...... ὡς κάλλ[ιστα 
[ἀπὸ 
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[...] la sacerdotessa conceda che le donne [...] 

[...] metta a disposizione delle donne gli oggetti 

rituali iniziatici in occasione di tutte le celebrazioni dei riti 
[misterici ... 


BIO 


SEG IV 598, 1-13; 15-23; 33-6; 47-51 


Alla buona sorte. Sotto la pritania di Perigene, nel mese di 
[Antesterione, 

decreto del collegio [...]; dal momento che Ediste, sacerdotessa 

di Dioniso [...] perseguendo la sua gloriosa munificenza, 
[continuamente 

celebrando i sacri riti in onore del dio [...] nel decimo anno [...] 

[...] il santuario 

[...] senza trascurare secondo le sue 

possibilità il simposio del tiaso per numerosi anni e abbondanza 

di dracme d’argento destinate al tiaso [...] un giorno sacro, intitolato 

a Ediste e da celebrare bevendo vino, finché essa vive, si stabilisca. 

Si elogi pubblicamente la sacerdotessa Ediste e oltre agli onori 

precedenti riceva l'onore di sacrifici splendidi, 

illustri e degni di Dioniso e del tiaso e 

si votino a Ediste altri onori ... 


... Si celebri poi anche un giorno sacro intitolato 
a Ediste ogni anno il tredici del mese 
Antesterione e [...] il meglio possibile grazie 


20 


27-33 


35 


254 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


τῶν πιπτ]ουσῶν προσ[όδων: εἶνίαι δὲ τοὺς ἐπι]δεδομένο[υς] 
ἀφόρους [ἀ]τελεῖ[ς] ἑκά[σ]το[τε - - | | καὶ ὄργια [π]αντὸς 
[ieoo[à] 
τοῦ Διονύσου κατοιχομένου ἔτους Il. Lew ...... ταῖς Öv- 
σ[ί]αις ἐπ[ισ]τᾶ[σα] τῷ τε κοινῷ τοῦ σαν]. «ἡ ἱ]έρεια 
Ἡδίστη [λ] [τὰ ἐπιδεδομένα χρήμ]ατα ὑπὸ Ἡδίστίης --μ 
ἅπασα π[άντ]ων πρ[.......... καὶ] μηδενὶ τῶν ϑιασ[ωτῶν I 


nibil nisi singulae litt. dispiciuntur --!κηρυσσέτω] 

o[& «ὁ] θίασος [ἐπ]αι[νεῖ καὶ] στεφανοῖ Ἡδίστην Κλείτου 

[ἱέρειαν Il ἀρετ]ῆς [ἕνεκ]εν καὶ εὐσε[βε]ίας τῆς πρὸς τοὺς 
[ϑεοὺς 

καὶ τῆ[ς πρὸς | τὸν] ϑίασον [φιλαγ]ά[θδ]ίας»' ... 


ἵνα δὲ I [f] μὲν 
Ἡ]δίστης φιλαγαϑία καὶ ἡ τοῦ θιάσου εὐχαριστίᾳ ψαν[εἰρὰ 
πᾶσιν τ]οῖς ἐπιγι[ν]ομένοις γίνηται. ὑπάρχηι δὲ καὶ τὰ ἐψ[η- 
φισ]μένα διάµονα zui βέβαια εἰσαε[ὶ] καὶ ὑπὸ τοῦ [ϑι]άσου 
Διονυσ[ι]ασ[τῶν] | τηρῆται. ... 


BII 


Welles, 65 
(OGIS 331 I; RIG 46) 


Βασιλεὺς "Ατταλος ᾽Αθηναίωι τῶι ἀνεψιῶι χαῖρειν' 
[Σωσάνδροι 
τοῦ συντρόφου ἡμῶν. σοῦ δὲ γαμβροῦ. κατασταθέντος 
[ὑπὸ τά- 
δελφοῦ βασιλέως τοῦ Καϑηγεμόνος Διονύσου ἱερέως καὶ 
lovv- 
τετελεκότος τὰ ἱερὰ ἐμ πολλοῖς σφόδρα τριετηρίσιν 
[εὐσεβῶς 
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alle entrate ottenute; e chi ha contribuito spontaneamente sia 

esente da tasse e da tributi in ogni occasione [...] e sacri riti « 
[(celebrati nel corso) di ogni anno sacro 

(in onore) di Dioniso defunto [...] preposta ai 

sacrifici e alla comunità del tiaso [...] la sacerdotessa 

Ediste le ricchezze spontaneamente donate da Ediste [...] 

tutte di tutti [...] e a nessuno dei membri del tiaso 


[...] si proclami: 
«Il tiaso loda e incorona Ediste, la figlia di Clito, 
la sacerdotessa, per la virtù e la pietà nei confronti degli dèi 
e per la generosità dimostrata verso il tiaso»; ... 


sa Perché 

la generosità di Ediste e la gratitudine del tiaso siano evidenti 
a tutti i posteri, ciò che si è stabilito sia 

duraturo e garantito per sempre e sia osservato 

dal tiaso dei Dionisiasti, ... 


BII 


Welles, 65 < 


Re Attalo al cugino Ateneo, salute. Sosandro, 

nostro consanguineo e tuo genero, fu designato, dal re mio fratello, 
sacerdote di Dioniso Kathegemon e ha < 
concelebrato i sacri riti in svariatissime trieteridi con religiosa pietà 


20 


256 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


μὲγ καὶ ἀξίως τοῦ 0600, προσφιλῶς δὲ τῶι τε ἀδελφῶι καὶ 
[ἡμῖγ 
[κ]αὶ τοῖς ἄλλοις ἅπασι, συνέβη ἐν ταῖς πρότερον 
[τριετηρίσι παρε- 
[ν]οχληϑέντα αὐτὸν ὑπὸ νευρικῆς διαϑέσεως τὰς μὲν 
[ϑυσίας συ[ν-] 
τελεῖμ μεθ’ ἡμῶν, τὰς δὲ πομπὰς καί τινα ἄλλα τῶμ πρὸς τὰ 
[ἱερὰ 
[δ]ιατεινόντωμ μὴ δύνασϑαι, τὸν υἱὸν αὐτοῦ ᾿Αϑήναιον 
[ἐκρίν[α-] 
[με]μ προϊ ερᾶσϑαι, ὅπως ὅσα ὑπὸ τοῦ Σωσάνδρου 
[ἀδύνατα ἦγ 
[γίνε]σϑαι, ὑπὸ τούτου ἐπιτελῆται. ἐπεὶ οὖν τότε μὲν τὰ 
[καϑήκογ- 
[τα ὡς ἔπρ]επεν ὁσίως συνετελέσϑη, νῦν δὲ μετηλλαχκότος 
τοῦ Σωσάν[δρου ἀ]ναγκαῖόν ἐστι κατασταϑῆναί τινα ἱερέα, 
κεχρίκαμεγ κἀγὼ καὶ "Αττ[α]λος ὁ τἀδελφοῦ υἱὸς 
[διαμείί)ναι ᾿Αϑηναί[ωι] 
τῶι við αὐτοῦ τῆν ἱερεωσ[ύν]ηγ καὶ ταύτην ἐπεὶ καὶ κατὰ 
[συντ[υ-] 
χίαν ζῶντος ἔτι τοῦ πατρὸς χα[τεσ]πείσϑη ἐπὶ τὰ ἱερά, 
[ὑπολαμβ[ά-] 
νοντες καὶ αὐτὸν τὸν Διόνυσον οὕτω [βε]βουλῆσδαι ἄξιόν 
[τε aù- 
τὸν εἶναι καὶ τῆς τοῦ ϑεοῦ προστασίας κα[ὶ ὅλ]ου ἡμῶν τοῦ 
[οἴκου. ὅ- 
πως δὲ καὶ σὺ εἰδῆις, ὅτι περιτεϑείκαμεν τῇ[ν] τιμῆγ καὶ 


; x ; Μάνο ταύτ[ην 
τῶι ᾿Αϑηναίωι, ἔκρινον ἐπιστεῖλαί σοι. | [ην] 


uj, Αὐδαναίου ιϑ΄.᾿Αϑηναγόρας ἐκ Περγάμου. 
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e in modo degno del dio, con il gradimento di mio fratello, nostro 
e di tutti gli altri. Nelle ultime trieteridi gli capitó 
di essere sofferente per una malattia ai nervi e di non essere in 
[grado di 
concelebrare con noi i sacrifici, le processioni e alcune altre 
[cerimonie 
attinenti ai sacri riti; decidemmo allora che suo figlio Ateneo 
(lo) sostituisse nelle funzioni sacerdotali, perché portasse a termine 
ció che non fu possibile a Sosandro. Dunque, poiché allora i riti 
[stabiliti 
furono concelebrati con la dovuta reverenza religiosa, e ora, dopo 
[che Sosandro 
ha lasciato questa vita, vi é la necessità di designare qualcuno 
[come sacerdote, 
io e il figlio di mio fratello, Attalo, abbiamo deciso che rimanesse 
; [nelle mani 
di suo figlio Ateneo in particolare questo sacerdozio, poiché 
[quando suo padre 
era ancora in vita la buona sorte volle che fosse consacrato alle 
[pratiche rituali, 
convinti come siamo che questa è proprio la volontà di Dioniso e 
[che egli è degno 
di sovrintendere al culto in onore del dio e di tutta la nostra casata. 
Perché anche tu sappia che noi abbiamo designato 
Ateneo a questo ufficio, ho deciso di scriverti. 
anno 18, 19 di Audaneo, Atenagora (ha inviato) da Pergamo. 
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ΒΙ2 


Welles, 66, 13-4 
(OGIS 531 MI: RIG 46) 


(1-2. Αδήναιος ...) 
.. πρεπόντως προστήσ(ε)σδαι μυστ[ηρί-] 
ων τηλικούτωγ ... 


B13 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 13 
C27; E6: F6 


[5a ο ο arta ht τ]ῶν τελ[εστῶν] 


BI4 


«JOAI» VII 1904, pp. 92-3. 1-5 
C34 («REG» XVII 1904. pp. 204-5) 


Μάρκον Αὐρήλ[ιον] 
Κῦρον Εὔπλοος Ποντωρῆ τὸν ἱερέα τοῦ Βάκχου 
Διονύσου τὸν διαδεξάμενον τὰν ἱερωσύναν ἐ[ν]- 
δόξως παρὰ τοῦ ἀδελφοῦ αὐτοῦ Μάρ(κου) Αὐρί(ηλίου) 
[Αλιοδώρου 
; Εὔπλοος Ποντωρέως ... 
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BI2 


Welles, 66, 13-4 


(1-2. Ateneo) 
... avrebbe presieduto con il dovuto decoro a tali 
misteri ... 


BI3 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 13 


[...] dei sacerdoti preposti alle iniziazioni 


BI4 


«JÒAI» VII 1904, pp. 92-3, 1-5 


" Marco Aurelio 

Ciro Pontoreo, figlio di Euploo, sacerdote di Bacco 

Dioniso, il quale ha ricevuto il sacerdozio in modo onorevole da 
[suo fratello Marco Aurelio Aliodoro 

Euploo Pontoreo ... 


20 
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BI$ 


ICos 27, 6-10; 20 

F12 (SIG 1012) 

... tot [τ]α[μί]α[ι ἀ]ποδόσϑω[ν 

τὰν ἱερωσύναν τοῦ Διονύσ[ου τ]οῦ [Θ]υλλοφόρο[υ 
μηνὸς Βατρομίου ἐκκαιδεκάτᾳ' ἃ δὲ πριαμένα 
ἔστῳ dying καὶ ὁλ[ό]κλα[ρος κ]αὶ [μ]ὴ νεωτέρα 
ἐτῶν δέχα: ἱεράσ[ετ]αι δὲ [διὰ β]ίου: ... 


... τὰν δὲ ἱέρειαν [τελέσε]ι á πό[λις, 


BI6 


ISMI 205 
(SEG XXIV 1122) 


᾿Αγαϑῆι [τύχηι] 
Διονύσο[υ Καρπο]- 
φόρου ἱ[ε]ρ[εῖς]᾽ 
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BIS 


ICos 27, 6-10; 20 


... i tesorieri mettano in vendita 

il sacerdozio di Dioniso Thy/lophoros 

il sedicesimo giorno del mese di Batromio. Colei che lo acquista 
sia sana e intatta e non abbia meno 

di dieci anni; eserciterà il sacerdozio per tutta la vita; ... 


... quanto alla sacerdotessa, la città pagherà le spese (di 
[consacrazione), 


BI6 
ISM I 205 


Alla buona sorte. 
Di Dioniso Karpo- 
phoros i sacerdoti; 


μα 


(34) 


$5 


6c 


7o 


C 


Culto e pratiche rituali 


CI 


Euripide, Bacch. 21-5; 34: 55-63: 69-83 
Az; Fri Gi (FHM 11; Colli τ [A 9]) 


-. χορεύσας καὶ καταστήσας ἐμὰς 
τελετάς. ἵν᾽ εἴην ἐμφανῆς δαίμων βροτοῖς. 
πρώτας δὲ Θήβας τῆσδε νῆς Ἑλληνίδος 
ἀνωλόλυξα. νεβρίδ᾽ ἐξάψας χροὸς 
ϑύρσον τε δοὺς ἐς χεῖρα. κίσσινον βέλος: 


σκευήν ... ὀργίων ἐμῶν. 


ἀλλ᾽. ὦ λιποῦσαι Τμῶλον ἔρυμα Λυδίας. 
ϑίασος ἐμός. γυναῖκες. ἃς ἐκ βαρβάρων 
ἐκόμισα παρέδρους καὶ ἘἙυνεμπόρους ἐμοί. 
αἴρεσθε τἀπιχώρι᾽ ἐν πόλει Φρυγῶν 
τύμπανα. Ῥέας τε μητρὸς ἐμά 0^ εὑρήματα. 
βασίλειά τ' ἀμφὶ δώματ᾽ ἐλθοῦσαι τάδε 
κτυπεῖτε Πενϑέως, ὡς ὁρᾷ Κάδμου πόλις. 
ἐγὼ δὲ βάκχαις. ἐς Κιϑαιρῶνος πτυχὰς 
ἐλθὼν ἵν᾽ εἰσί. συμμετασχήσω χορῶν. 


μελάϑροις ἔκτοπος ἔστω. στόμα τ᾽ εὔφη- 
μον ἅπας ἐξοσιούσϑων 


E 


Culto e pratiche rituali 


CI 


Euripide, Le Baccanti 21-5; 34; 55-63; 69-83 


... ho già istituito le mie sacre danze e fondato 

i miei riti iniziatici, per manifestare ai mortali la mia divinità. 

In questa terra greca, per prima Tebe 

ho fatto echeggiare del mio grido, le ho fatto rivestire la nebride 
e le ho consegnato in mano il tirso, un dardo ricoperto di edera. 


... le vesti rituali proprie dei miei riti 


Ma voi, che avete lasciato il Tmolo, della Lidia baluardo, 
donne, mio tiaso, che io ho condotto dalle terre dei barbari 
perché mi foste seguaci fidate e compagne per il mio viaggio, 
com'è costume nella vostra città frigia, 

i timpani levate, invenzione mia e della madre Rea, 

andate intorno a questa casa — è la reggia di Penteo -- 

e fateli risuonare: la città di Cadmo veda. 

Io andrò a raggiungere le Baccanti là dove esse stanno, 

sulle balze del Citerone, e mi mescolerò alle loro danze. 


Ognuno si allontani dalle case e la bocca 
consacri, tenendola muta: 


< 


75 


8o 


joo 
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` ῃ x 3 . 
τὰ νομισϑέντα γὰρ αἰεὶ 
Διόνυσον ὑμνήσω. 


τ 


W 
μάχαρ, ὅστις εὐδαίμων 
τελετὰς ϑεῶν εἰδὼς 
βιοτὰν ἁγιστεύει καὶ 
ϑιασεύεται ψυχὰν 

ἐν ὄρεσσι βαχχεύων 
ὁσίοις καϑαρμοῖσιν, 

τά τε ματρὸς μεγάλας ὄρ- 
για Κυβέλας ϑεμιτεύων, 
ἀνὰ ϑύρσον τε τινάσσων, 
κισσῷ τε στεφανωϑεὶς 
Διόνυσον ϑεραπεύει. 


ἴτε βάκχαι, ἴτε βάκχαι, 


c2 


Euripide, Bacch. 298-301 
(Colli 1 [A 10]) 


Μάντις δ᾽ ὁ δαίμων ὅδε: τὸ γὰρ βακχεύσιμον 
καὶ τὸ μανιῶδες μαντικὴν πολλῆν ἔχει: 
ὅταν γὰρ ὁ ϑεὸς ἐς τὸ σῶμ᾽ ἔλϑῃ πολύς, 
λέγειν τὸ μέλλον τοὺς μεμηνότας ποιεῖ. 
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sempre a Dioniso leveró gli inni 
che il costume rituale impone. 


Beato, colui che, conosciuti per divino 
favore i riti iniziatici degli déi, 

pura rende la sua esistenza e 

unisce la sua anima al tiaso 

quando sui monti va in preda a Bacco 
e celebra i santi riti che purificano, 
quando della grande madre, di Cibele 
l'orgia celebra come il costume vuole, 
quando scuote il tirso, 

e d’edera coronato 

a Dioniso rende gli onori del culto. 


Baccanti andate, andate Baccanti. 


(2 


Euripide, Le Baccant 298-301 


E questo dio é un divinatore, perché la possessione bacchica 
e il delirio hanno un grande potere mantico: 

quando il dio irrompe impetuosamente nel corpo 

chi viene posseduto é reso capace di predire il futuro. 


5 
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c3 


Eraclito, fr. 123 (Diano) 
{Clemente Alessandrino, Protr. 34, 5: 22 B 15 D.K.; Marcavich, fr. 50) 


Εἰ μὴ γὰρ Διονύσῳ πομπὴν ἐποιεῦντο καὶ ὕμνεον opa 
αἰδοίοισιν, ἀναιδέστατα εἴργασται: ὠυτὸς δὲ ᾿Αίδης καὶ 
Διόνυσος. ὅτεῳ μαίνονται καὶ ληναϊζουσιν. 


C4 


Semo di Delo, FGrHist 396 F 24 
(Ateneo, XIV 16, 622b-d) 


Σῆμος ò 6 Δήλιος ἐν τῷ περὶ Παιάνων ... «ot δὲ qui 
λοφόροι. ᾳησίν. προσωπεῖον μὲν οὐ λαμβάνουσιν. προσκό- 
πιον ὃ ἐξ ἑρπύλλου περιτιϑέμενοι χαὶ παιδέρωτος ἐπάνω 
τούτου ἐπιτίϑενται στέφανον [τε] δασὺν ἴων καὶ κιττοῖ: 
καυνάκας τε περιβεβλημένοι παρέρχονται oi μὲν ἐν παρό- 
δου. ot δὲ κατὰ μέσας τὰς ϑύρας. βαίνοντες ἐν ῥιϑμῷ καὶ 
λέγοντες: 


σοί, Βάκχε. τάνδε μοῦσαν ἀγλαίζομεν. 
ἁπλοῦν ῥυϑμιὸν χέοντες αἰόλῳ μέλει. 
καινάν, ἀπαρϑένευτον. οὔ τι ταῖς πάρος 
κεχρημέναν ᾠδαῖσιν. ἀλλ᾽ ἀκήρατον 
κατάρχομεν τὸν ὕμνον. 


εἶτα προστρέχοντες ἐτώϑαζον οὓς ἂν προέλοιντο.... ὁ δὲ 
φαλλοφόρος ἰϑὺ βαδίζων καταπασϑεὶς αἰϑάλῳ». 
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C3 


Eraclito, fr. 123 


Se non fosse Dioniso il dio a cui fanno la processione e canta- 
no l'inno in onore delle parti di cui l'uomo ha vergogna, quello 
che essi fanno sarebbe contro ogni pudore: il medesimo sono Ade 
e Dioniso, per il quale impazzano e infuriano. 

[traduzione di C. Diano] 


4 
Semo di Delo, FGrHist 396 F 24 


Semo di Delo, nella sua opera I peana ... dice: «I “portatori di 
fallo”, però, non usano la maschera ma, cingendosi il capo con un 
cappello di timo a forma di ciuffo e di agrifoglio, mettono sulla 
sua sommità una folta ghirlanda di violette ed edera. Avvolti in 
mantelli pesanti essi entrano, alcuni dall’entrata laterale, altri dal- 
le porte centrali, marciando al passo e dicendo: 


A te, Bacco, leviamo questo canto 

con un ritmo semplice dalla melodia varia, 
un canto nuovo e puro, in nessun modo 
usato negli antichi canti, ma puro 

è l'inno che consacriamo. 


Poi, correndo avanti, schernivano quelli che sorprendevano ... 
Ma l’uomo che portava il fallo procedeva dritto ed era cosparso di 
fuliggine». 
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C$ 


Demostene, 18, 259-60 
Eleusi D47; Orfismo B2; C4 (T 205 Kern; FHM 14; Colli 4 (B 7]) 


259. "Avio δὲ γενόμενος ... τὴν μὲν νύκτα νεβρίζων xai 
κρατηρίζων καὶ καθαίρων τοὺς τελουμένους καὶ ἁπομάττων 
τῷ πηλῷ καὶ τοῖς πιτύροις, καὶ ἀνιστὰς ἀπὸ τοῦ καϑαρμοῦ 
κελεύων λέγειν «ἔφυγον καχόν, εὗρον ἄμεινον». ἐπὶ τῷ 
μηδένα πώποτε τηλικοῦτ᾽ ὀλολύξαι σεμνυνόμενος... 26ο. 
ἐν δὲ ταῖς ἡμέραις τοὺς καλοὺς ϑιάσους ἄγων διὰ τῶν 
ὁδῶν, τοὺς ἐστεφανωμένους τῷ μαράϑῳ καὶ τῇ λεύκῃ. τοὺς 
ὄφεις τοὺς παρείας ϑλίβων καὶ ὑπὲρ τῆς κεφαλῆς αἰωρῶν, 
καὶ βοῶν «εὐοῖ σαβοῖ», καὶ ἐπορχούμενος «ὑῆς ἄττης ἄττης 
ὑῆς», ἔξαρχος xai προηγεμὼν καὶ κιττοφόρος xai λιχνο- 
φόρος καὶ τοιαῦϑ᾽ ὑπὸ τῶν γρᾳδίων προσαγορευόμενος, μι- 
σϑὸν λαμβάνων τούτων ἔνϑρυπτα καὶ στρεπτοὺς καὶ νεή- 
Aata, ... 


σό 
Euripide, Bacch. 111-3 


Στικτῶν τ᾽ ἐνδυτὰ νεβρίδων 
στέφετε λευκοτρίχων πλοχάμων 
μαλλοῖς ... 


ς7 
Antb. Pal. VI 165 


Στρεπτὸν βασσαρικοῦ ῥόμβον ϑιάσοιο µύωπα 
καὶ σκύλος ἀμφιδόρου στικτὸν ἀχαιΐνεω 
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ο 


Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


259. Diventato poi uomo ... di notte ti coprivi con una pelle di 
cerbiatto, libavi dal cratere e purificavi gli iniziati, li detergevi con 
il fango e con la crusca, e mentre li facevi levare in piedi dopo la 
purificazione ordinavi di dire «Ho fuggito il male, ho trovato il 
meglio», orgoglioso perché nessuno mai grida con voce tanto acu- 
ta ... 26ο. Di giorno poi guidavi per le strade i bei tiasi, i cui 
partecipanti portavano corone di finocchio e di fronde di pioppo, 
tenevi stretti i serpenti sacri ad Asclepio, li sollevavi sopra la testa 
e gridavi «Euói, sabói», danzavi intonando «Hyes attes attes 
hyes»; le vecchiette ti salutavano come corifeo, come guida, come 
portatore di edera, come portatore del sacro vaglio e cosi di segui- 
to, e in cambio di questo tu ricevevi pappe di pane inzuppato, 
ciambelle e dolci freschi. ... 


ς6 


Euripide, Le Baccanti 111-3 


Le nebridi screziate, la tua veste rituale, 
incorona con bioccoli di bianca 
lana .. 


c7 
Antologia Palatina VI 165 


Ecco il rombo rotante, tafano di bacchici tiasi, 
d’un cervo scudo la gaietta pelle, 
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καὶ κορυβαντείων ἰαχήματα χάλκεα ῥόπτρων 
καὶ ϑύρσου χλοερὸν κωνοφόρου κάμακα 
καὶ κούφοιο βαρὺν τυπάνου βρόμον ἠδὲ φορηϑὲν 
πολλάκι μιτροδέτου λίχνον ὕπερϑε κόμης 
Εὐάνϑη Βάχχῳ. τὴν ἔντρομον ἁνίκα ϑύρσοις 
ἄτρομον εἰς προπόσεις χεῖρα μετημφίασεν. 


c8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 330a (Koster) 
Eleusi D28 


Καὶ τοῖς Διονυσιακοῖς ὁμοίως μυρσίνω στεφάνῳ 
ἐστέφοντο διὰ τὸ ἀειϑαλές. ... 


C9 
Scoli antichi ad Aristofane, Ran. 330 (Schuringa) 


.. Ἡ μυρσίνη ᾠχείωται τοῖς χϑονίοις θεοῖς. Διονύσου 
δεδωκότος ὅτε ἀνήγαγε τὴν Σεμέλην. τρία γὰρ αὐτῷ 
ᾠκείωται, κισσός. ἄμπελος. μυρσίνη. 


CIO 
Plutarco, Quaestiones romanae 112 (Mor. 2914) 
Fio 


(Ὁ κιττός) ... Νυκτελίοις, ὧν τὰ πολλὰ διὰ σκότους ὁρᾶ- 
ται. πάρεστιν. ... ui ... ἔνοχοι τοῖς βακχικοῖς πάϑεσι yv- 
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dei Coribanti le strida di bronzo dei cembali, 
il tirso, lo stelo verde con la pigna in cima, 
il rullare pesante di breve tamburo, 
la corba alta sovente su mitrate chiome 
doni d'Evante a Bacco: la mano tremante di tirsi 


sulla coppa del brindisi non trema. 
[traduzione di F. M. Pontani] 


c8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 330a 


... E parimenti nelle feste in onore di Dioniso usavano incoro- 
narsi con ghirlande di mirto, perché pianta sempreverde. ... 


c9 
Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 330 


... Il mirto è accetto agli dèi ctoni, dopo che Dioniso lo consa- « 
crò a loro quando condusse sull'Olimpo Semele. Tre piante gli 
sono gradite: l'edera, la vite, il mirto. 


CIO 


Plutarco, Questioni romane 112 (2914) 


(L'edera) ... è usata nelle feste Nittelie, che si celebrano per lo < 
più di notte. ... Le donne, quando sono sotto l'effetto della trance 
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ναῖχες εὐθὺς ἐπὶ τὸν κιττὸν φέρονται, καὶ σπαράττουσι 
ὁραττόμεναι ταῖς χερσὶ καὶ διεσϑίουσαι τοῖς στόμασιν ... 


CII 
Teocrito, 26, 1-9 (Gow) 


Ἰνὼ καὐτονόα xà μαλοπάραυος ᾿Αγαύα 
τρεῖς ϑιάσως ἐς ὄρος τρεῖς ἄγαγον αὐταὶ ἐοῖσαι. 
xat μὲν ἀμερξάμεναι λασίας δρυὸς ἄγρια φύλλα. 
κισσόν τε ζώοντα καὶ ἀσφόδελον τὸν ὑπὲρ γᾶς, 

s ἐν καϑαρῷ λειμῶνι κάμον δυοκαίδεκα βωµώς, 
TOG τρεῖς τᾷ Σεμέλᾳ. τὼς ἐννέα τῷ Διονύσῳ. 
ἱερὰ δ᾽ ἐκ κίστας πεποναμένα χερσὶν ἑλοῖσαι 
εὐφάμως κατέϑεντο νεοδρέπτων ἐπὶ βωμῶν, 
ὡς ἐδίδαξ᾽. ὡς αὐτὸς ἐϑυμάρει Διόνυσος. 


C12 


IMagn 215 
a. ᾿Αγαϑῇ τύχῃ. 
ἐπὶ πρυτάνεως ᾽Ακροδήμου τοῦ Δι- 
οτείµου ὁ δῆμος ὁ Μαγνήτων ἔπερω- 
τᾷ τὸν ϑεὸν περὶ τοῦ σημείου τοῦ 
; γεγονότος ὅτι πλατάνου κατὰ τὴν 

πόλιν κλασϑείσης ὑπὸ ἀνέμου εὖ- 
ρέϑη ἐν αὐτῇ ἀφείδρυμα Διονύσου, 
τί αὐτῷ σημαίνει ἢ τί ἂν ποιήσας 
ἀδεῶς διατελοίη: δι᾽ ὃν δεοπρόποι 

ιο ἐπέμφϑησαν ἰς Δελφοὺς Ἑρμῶναξ 
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bacchica, οἱ precipitano immediatamente sull'edera, l'afferrano < 
con le mani e la strappano, per poi mettersela in bocca e divorarla. 


CII 
Teocrito, 26, 1-9 


Ino e Autonoe e Agave guance di mela 

guidavano tre tiasi verso il monte, esse che erano tre. 

Colsero il fogliame selvatico di una frondosa quercia, 

l'edera viva e il terragno asfodelo, 

e su un prato puro costruirono dodici altari, 

tre in onore di Semele, nove di Dioniso. 

Presero con le mani dalle ceste i sacri oggetti già predisposti 

e in devoto silenzio li posero su altari di rami appena colti, 
proprio come Dioniso aveva insegnato, proprio com'egli gradiva. 


CI2 
IMagn 215 « 


a. Alla buona sorte. 

Sotto la pritania di Acrodemo figlio di Dio- 

timo, il popolo di Magnesia consultó 

il dio a proposito del segno che si era 

manifestato quando in città un 

platano si spaccó per effetto del vento 

e al suo interno si scopri un'immagine di Dioniso. 

Quale ne é il significato? ovvero, che fare 

per garantire l'esistenza da ogni tirnore? Perció, a consultare il dio 
sono stati inviati a Delfi Ermonatte 


20 


15 


30 


35 
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Ἐπικράτους »---᾿Αρίσταρχος Διοδώρου. 
Θεὸς ἔχρησεν: 

Μαιάνδροιο λαχόντες ἐφ᾽ ὕδασιν 
ἱερὸν ἄστυ »—« Μάγνητες κτεάνοις 
ἐπαμύντορες ἡμετέροισιν. 
ἤλϑετε πευσόμενοι στομάτων ἀπ᾽ È- 
μεῖο, τίς ὑμεῖν >— μῦϑος, ἐπεὶ Βάκ- 
xos ϑάμνῳ ἔνι κείμενος ὤφθη. 
ἐξεφάνη δὲ ἔτι κοῦρος, ἐπεὶ πτολί- 
αιϑρα τιϑέντες >— νηοὺς οὐκ Oxid- 
dat’ ἐὐτμήτους Διονύσῳ. »—« ἀλλὰ 
καὶ ὥς, ὦ δῆμε μεγάσϑενες, ἵδρυε 
νηοὺς »—« ϑυρσοχαροῦς: ἱερῆα τίϑει 
δὲ εὐάρτιον ἁγνόν: »—« ἔλδετε δὲ 
ἐς Θήβης ἱερὸν πέδον, ὄφρα λάβητε 
Μαινάδας, αἳ γενεῆς Εἰνοῦς ἄπο Κα- 
δμηείης: >— ai δ᾽ ὑμεῖν δώσουσι καὶ 
ὄργια καὶ νόμιμα ἐσϑλὰ »---« καὶ ϑιά- 
σους Βάκχοιο καϑειδρύσουσιν 
ἐν ἄστει. »—« κατὰ τὸν χρησμὸν διὰ 
τῶν ϑεοπρόπων ἐδόϑησαν ἐκ Θηβῶν 
Μαινάδες τρεῖς »—« Kooxo »—« Βαυβὼ 
Θετταλή, »—« καὶ f] μὲν Κοσκὼ συνήγαγεν 
ϑίασον τῶν Πλατανιστηνῶν. 
ἡ δὲ Βαυβὼ τὸν πρὸ πόλεως, fj δὲ 
Θετταλὴ τὸν τῶν Καταιβατῶν: 
ϑανοῦσαι δὲ αὗται ἐτάφησαν 
ὑπὸ Μαγνήτων. καὶ fj μὲν Κοσκὼ 
κεῖται ἐν Κοσκωβούνῳ, ἢ δὲ Bav- 
Bo ἐν Ταβάρνει, ἢ δὲ Θετταλῆ 

πρὸς τῷ ϑεάτρῳ. 
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figlio di Epicrate e Aristarco figlio di Diodoro. 

Responso del dio. 
Voi, Magnesi, che aveste in sorte 
una sacra città sulle rive del Meandro, 
voi, difensori delle nostre ricchezze, 
veniste per sapere dalla mia bocca 
quale è il messaggio a voi destinato, allorché 
si vide Bacco all'interno di un arboscello. 
Si riveló ancora con i tratti di un giovane, quando 
poneste le basi della vostra città senza edificare templi 
di bella fattura in onore di Dioniso, e allora, 
popolo possente, innalza templi che accolgano 
con gioia i tirsi, imponi un sacerdote che sia 
perfettamente puro; recatevi poi 
nella sacra piana di Tebe e portate con voi 
delle menadi, discendenti di Ino, la figlia di 
Cadmo. Esse vi trasmetteranno 
i sacri riti e le nobili tradizioni e 
istituiranno i tiasi di Bacco 
nella città. Secondo il responso giunto attraverso 
i messi inviati a consultare l'oracolo, Tebe concesse 
tre menadi, Coscò, Baubò, 
Tessala. E Coscò radunò 
il tiaso delle Platanistene, 
Baubò il tiaso Fuori-le-Mura, 
Tessala quello dei Cataibati. 
Quando esse morirono, gli abitanti di Magnesia diedero loro 
sepoltura. E Coscò riposa 
a Coscobuno, Baubò 
a Tabarni, Tessala 

in prossimità del teatro. 


- 
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CI3 


Pausania, X 32, 7 
(Colli 1 [B 3]) 


... Τὰ δὲ νεφῶν τέ ἐστιν ἀνωτέρω τὰ ἄκρα καὶ αἱ Θυιάδες 
ἐπὶ τούτοις τῷ Διονύσῳ καὶ τῷ ᾿Απόλλωνι μαίνονται. 


CI4 


Antb. Pal. VII 485, 3-4. Dioscoride 
B7 


Kai περιδινήσασϑε μακρῆς ἀνελίγματα χαίτης 
... ἄφετοι ϑυιάδες, ... 


εις 


Plutarco, Alex. 2, 7-9 
Orfismo C1 ı (T 206 Kern; FHM 16; Colli 4 [B 19]) 


7. Ἕτερος δὲ περὶ τούτων ἐστὶ λόγος, ὡς πᾶσαι μὲν αἱ τῇ- 
δε γυναῖκες ἔνοχοι τοῖς Ὀρφικοῖς οὖσαι καὶ τοῖς περὶ τὸν 
Διόνυσον ὀργιασμοῖς ἐκ τοῦ πάνυ παλαιοῦ, Κλώδωνές τε 
καὶ Μιμαλλόνες ἐπωνυμίαν ἔχουσαι, πολλὰ ταῖς Ἠδωνίσι 
καὶ ταῖς περὶ τὸν Alipov Θρῄσσαις ὅμοια δρῶσιν: 8. ἀφ᾽ 
ὧν δοχεῖ καὶ τὸ ϑρησκεύειν ὄνομα ταῖς κατακόροις γε- 
νέσϑαι καὶ περιέργοις ἱερουργίαις: 9. ἣ δ᾽ Ὀλυμπιὰς 
μᾶλλον ἑτέρων ζηλώσασα τὰς κατοχάς, καὶ τοὺς ἐνϑουσια- 
σμοὺς ἐξάγουσα βαρβαριχώτερον, ὄφεις μεγάλους χει- 
ροήϑεις ἐφείλκετο τοῖς ϑιάσοις, οἳ πολλάκις ἐκ τοῦ κιττοῦ 
καὶ τῶν μυστικῶν λίχνων παραναδυόμενοι καὶ περιελιτ- 
τόμενοι τοῖς ϑύρσοις τῶν γυναιχῶν xal τοῖς στεφάνοις, 
ἐξέπληττον τοὺς ἄνδρας. 
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(13 


Pausania, X 12, 7 


... Le cime (del Parnaso) sono al di sopra delle nuvole e li le 
Tiadi sono in preda alla mania in onore di Dioniso e di Apollo. < 


C14 


Antologia Palatina VII 485, 3-4. Dioscoride 


E squassate i riccioli della lunga chioma, sfrenate 
Tiadi, ... 


CIS 


Plutarco, Vita di Alessandro 2, 7-9 


7. Α questo proposito esiste un altro racconto; si dice che tutte 
le donne della regione sono dedite ai riti orfici e ai riti orgiastici di < 
Dioniso fin da tempo molto antico, con il nome di Clodoni e Mi- 
malloni; esse riproducono per lo più le pratiche delle Edoni e del- 
le donne di Tracia del monte Emo: 8. da queste ultime sem- 
bra derivare il termine tbreskeuein, assegnato alle pratiche rituali 
prive di misura e al di fuori delle regole tradizionali. 9. Olim- 
piade, da parte sua, più delle altre esaltata nella ricerca dello stato 
di possessione e abbandonandosi alla żrance in forme ancor più 
barbare, si trascinava dietro nei tiasi dei grandi serpenti addome- 
sticati, che spesso strisciavano fuori dall'edera e dai vagli misteri- 
ci, si attorcigliavano attorno ai tirsi e alle corone delle donne e 
spaventavano gli uomini. 


130 
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C16 


Ateneo, V 28, 198e 
Bj 


... Ἱερεῖς xai ἱέρειαι καὶ ἱεροστολισταὶ καὶ θίασοι παν- 
τοδαποὶ καὶ τὰ λῖκνα φέρουσαι. μετὰ δὲ ταύτας Μακέται αἱ 
καλούμεναι Μιμαλλόνες καὶ Βασσάραι καὶ Λυδαί. xataxe- 
χυμέναι τὰς τρίχας καὶ ἐστεφανωμέναι τινὲς μὲν ὄφεσιν. ai 
δὲ µίλαχι καὶ ἀμπέλῳ καὶ κισσῷ: κατεῖχον δὲ ταῖς χερσὶν αἳ 
μὲν ἐγχειρίδια. αἳ δὲ ὄφεις. 


C17 


Euripide, Bacch. 123-34 
(FHM 12) 


..τρικόρυϑες ἄντροις 

βυρσότονον κύκλωμα τόδε 

μοι Κορύβαντες ηὗρον: 

βαχχείᾳ δ᾽ ἀνὰ συντόνῳ 

κέρασαν ἁδυβόᾳ Φρυγίων 

αὐλῶν πνεύματι ματρός τε Ῥέας ἐς 
χέρα θῆκαν, κτύπον εὐάσμασι Βακχᾶν: 
παρὰ δὲ μαινόμενοι Σάτυροι 
ματέρος ἐξανύσαντο ϑεᾶς. 

ἐς δὲ χορεύματα 

συνῆψαν τριετηρίδων. 

αἷς χαίρει Διόνυσος. 
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οιό 


Ateneo, V 28, 198e 


... Sacerdoti e sacerdotesse, gli addetti ai paramenti sacri, tiasi 
di ogni movimento religioso e le portatrici dei sacri vagli. Seguiva- 
no le Baccanti macedoni, quelle che sono chiamate Mimalloni, le 
Bassaridi e le Baccanti lidie, con i capelli sciolti, incoronate alcune 
di serpenti, altre di tasso, di tralci di vite e d’edera; talune impu- 
gnavano dei pugnali, altre stringevano nelle mani dei serpenti. 


C17 


Euripide, Le Baccanti 123-34 


... nel profondo degli antri i Coribanti 

dall'elmo tricuspide per me inventarono questo 

ricurvo tamburello di pelle tesa; 

ne] pieno dell'orgia bacchica 

ne mescolarono il suono al dolce 

soffio degli auli di Frigia e nelle mani della madre 

Rea lo posero, perché il suo fragore scandisse gli evoè delle 
dalla madre, dalla dea lo ottennero [Baccanti; 
i Satiri in preda alla follia 

e ne introdussero l’uso nelle danze 

eseguite nelle feste trieteridi, 

di cui Dioniso si compiace. 


410 


415 
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C18 


Diodoro Siculo, IV 4, 2-3 
(FHM 17) 


2. Καὶ τοὺς μὲν Βοιωτοὺς καὶ τοὺς ἄλλους Ἕλληνας καὶ 
Θρᾷκας ἀπομνημονεύοντας τῆς κατὰ τὴν Ἰνδικὴν στρα- 
τείας καταδεῖξαι τὰς τριετηρίδας ϑυσίας Διονύσῳ, καὶ τὸν 
ϑεὸν νομίζειν κατὰ τὸν χρόνον τοῦτον ποιεῖσδαι τὰς παρὰ 
τοῖς ἀνϑρώποις ἐπιφανείας. 1. διὸ καὶ παρὰ πολλαῖς 
τῶν Ἑλληνίδων πόλεων διὰ τριῶν ἐτῶν βακχεῖά τε γυ- 
ναικῶν ἀδροίζεσθαι, καὶ ταῖς παρϑένοις νόμιμον εἶναι 
ϑυρσοφορεῖν καὶ συνενδουσιάζειν εὐαζούσαις καὶ τιµώ- 
σαις τὸν ϑεόν: τὰς δὲ γυναῖκας κατὰ συστήματα ϑυσιάζειν 
τῷ ϑεῷ καὶ βακχεύειν καὶ καθόλου τῆν παρουσίαν ὑμνεῖν 
τοῦ Διονύσου, μιμουμένας τὰς ἱστορουμένας τὸ παλαιὸν 
παρεδρεύειν τῷ ϑεῷ μαινάδας. 


CI9 
Euripide, Bacch. (402; 406; 410) 415-6 


(Ἱκοίμαν ποτὶ Κύπρον. 
Πάφον 8’... 
Πιερία ...) 


e ἐκεῖ δὲ βάκ- 
χαις ϑέμις ὀργιάζειν. 
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C18 


Diodoro Siculo, IV 3, 2-3 


2. I Beoti, gli altri Greci e i Traci, in ricordo della spedizione 
in India introdussero l'uso dei sacrifici trieterici in onore di Dio- 
niso; essi ritengono che in questo arco di tempo il dio compia le 
sue epifanie fra gli uomini. 3. Perció anche in molte città gre- 
che ogni due anni si radunano gruppi di donne per celebrare i riti 
bacchici, ed è regola che le fanciulle portino il tirso e che condivi- 
dano le manifestazioni di possessione levando l'evoé e rendendo 
onore al dio; quanto alle donne sposate, esse, divise in schiere, 
compiono sacrifici in onore del dio, celebrano i riti bacchici e con 
inni magnificano la parusia di Dioniso, a imitazione delle menadi 
che, secondo la tradizione, in passato furono le compagne del dio. 


CI9 
Euripide, Le Baccanti (402; 406; 410) 415-6 


(Potessi giungere a Cipro 
a Pafo ... 
in Pieria ...) 


i là la norma consente alle baccanti 
di celebrare i riti orgiastici. 


A 


282 LI RELIGIONI DEI MISTERI 


C20 


Erodoto, IV 108, 1-2 
(FHM 6) 


1. Βουδῖνοι dé, ἔθνος ἐὸν μέγα καὶ πολλόν. γλαυκόν τε 
πᾶν ἰσχυρῶς ἐστι καὶ πυρρόν. πόλις δὲ ἐν αὐτοῖσι πεπόλι- 
σται ξυλίνη, οὔνομα δὲ τῇ πόλει ἐστὶ Γελωνός: τοῦ δὲ τείχεος 
μέγαϑος κῶλον ἕχαστον τριήκοντα σταδίων ἐστί. ὑψηλὸν δὲ 
καὶ πᾶν ξύλινον. καὶ οἰκίαι αὐτῶν ξύλιναι καὶ τὰ ἱρά. 2. 
ἔστι γὰρ δῆ αὐτόϑι Ἑλληνικῶν ϑεῶν ἱρὰ Ἑλληνικῶς xate- 
σκευασμένα ἀγάλμασί τε καὶ βωμοῖσι καὶ νηοῖσι Ευλίνοισι. 
καὶ τῷ Διονύσῳ τριετηρίδας ἀνάγουσι καὶ βακχεύουσι.... 


C21 
«EA» I 1983, p. 34. 12-4 


.. ὅσσα μὲν γὰρ εἰρατεύσαις τῷ Διννύσω τῷ TIa|[v]- 
δάµω ἐπετέλεσσεν εἰς τὰ συνεκτίσµενα μυστήρια τᾷ πόλει. 
[καὶ ὄσσαι[ς] 
ἐποιήσατο δαπάναις εἰς τὸν πενταετήριχον τῶν μυστηρίων 
[κόσμον.... 
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C20 


Erodoto, IV 108, 1-2 


1. I Budini, che sono un popolo grande e numeroso, hanno 
tutti occhi di un azzurro intenso e colorito rosso. Presso di loro é 
sita una città di legno e il nome della città è Gelono; le mura sono 
lunghe trenta stadi per ciascun lato, sono alte e tutte di legno; so- 
no di legno anche le loro case e i santuari. 2. Li infatti ci sono 
santuari di divinità greche approntati alla maniera greca con sta- 
tue, altari e templi di legno; ogni due anni celebrano una festa per 


Dioniso e orge bacchiche. ... 
[traduzione di Α. Fraschetti] 


C21 
«EA» I 1985, p. 34, 12-4 


... per tutto quello che, nell'esercizio delle cariche sacerdotali di 
[Dioniso 
Pandemos, ha realizzato per la celebrazione dei misteri fondati 
[insieme alla città, e 
per le grandi spese sostenute per celebrare la ricorrenza 
[quadriennale dei misteri ... 
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C22 


Euripide, Bacch. 138-9 

(FHM 12) 

y ἀγρεύων 
αἷμα τραγοκτόνον, ὠμοφάγον χάριν, 


C23 


Clemente Alessandrino, Protr. 12, 2 (Marcovich) 
Eleusi D44 (FHM 20) 


Διόνυσον μαινόλην ὀργιάζουσι βάχχοι ὠμοφαγίᾳ τὴν 
ἱερομανίαν ἄγοντες, καὶ τελίσκουσι τὰς κρεονοµίας τῶν 
φόνων ἀνεστεμμένοι τοῖς ὄφεσιν, ἐπολολύζοντες Εὐάν, 
Εὖαν ἐκείνην, δι᾽ ἣν ἢ πλάνη παρηκολούϑησεν: καὶ σημεῖον 
ὀργίων βακχικῶν ὄφις ἐστὶ τετελεσμένος. ... 


C24 


Euripide, Cretes, fr. 79, 12 (Austin) 
Ez F) 


Τὰς ὠμοφάγους δαῖτας τελέσας 
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C22 


Euripide, Le Baccanti 138-9 


ia mentre va alla ricerca 
del sangue di capri uccisi, delizia di carne consumata cruda, 


C23 


Clemente Alessandrino, Protrettico 12, 2 


I Bacchoi celebrano ritualmente Dioniso furente e che fa im- 
pazzire, consumando carni crude mentre sono in preda a un sacro 
furore e attendono alla rituale spartizione delle carni con il capo 
incoronato di serpenti; e intanto acclamano Evà, proprio quella 
Eva, per colpa della quale l'errore si è diffuso; il segno dei sacri ri- 
ti bacchici è un serpente consacrato. ... 


C24 


Euripide, I Cretesi, fr. 79, 12 


Ho celebrato i rituali festini a base di carne cruda 


(11) 
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C25 
L$AM 48, 2-3 
Bg; C36; E15: F13 
È ὠμοφάγιον ἐμβαλεῖν ... 
|... ἡ ἱέ]οεια ὑπὲρ τῆς πόλεως ἐμβάληι. ... 


C26 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Ran. 338a (Koster) 
Eleusi Di8 


. Ἔϑυον δὲ τὸν χοῖρον καὶ ἐν τοῖς μυστηρίοις Διονύσῳ 
.. ὅτι... Διονύσου λυμαίνεται τοῖς φυτοῖς. 


C27 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 1-5; 11-2; 14 
B13: E6; F6 (LSCG 90) 


'E[x] τοῦ συμμερισμοῦ τ[-------------- | 

Διονυσίου δωδεκάτ[αι: Διονύσωι aiya? τὸ μὲν] 
σκέλος ἐπὶ τράπεζαν [παρατίϑησι e.g. ὁ ἱαρεὺς ἐκ τοῦ] 
πυρὸς τὰ δ᾽ ἄλλα κρέα τ[ᾶς πόλιος: τοῦ δὲ αἰγὸς δέρ]- 
ua σὺν tài κεφαλᾶι καὶ τ[οϊςποσὶν.......... ] 


[mensis dies Διονύσωι τ]ράγον πρ[ατή]- 
[nov - - - - ---------- ]ν καὶ διαιρ[εῖ.. ] 
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C25 


LSAM 48, 2-3 


lanciare l’omzophagion ... 
la sacerdotessa lo lanci per il bene della città, . 


C26 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 338a 


... Sacrificavano il maialino anche nei misteri in onore di Dio- 
niso ... perché danneggia ... le piante di Dioniso. 


C27 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 1-5; 1 1-2; 14 


In base al regolamento relativo alla spartizione [...] 

il dodicesimo giorno del mese Dionisio: una capra per Dioniso (?). 
il sacerdote (?) depone sulla tavola la coscia tratta dal fuoco 
mentre il resto della carne spetta alla città; della capra (?) 

la pelle con la testa e le zampe [...] 


(il ... del mese ...): per Dioniso un capro di 
un anno [...] e spartisce [...] 


[...] capra (?) Ls] 
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C28 


SEG IV 598, 19-21 
Bro 


- - -]! καὶ ὄργια [π]αντὸς ἱερο[ῦ] 
20 τοῦ Διονύσου κατοιχομένου ἔτους ||...εων...... ταῖς ϑυ- 
σ[ί]αις ἐπ[ισ]τᾶ[σα]... 


C29 


Euripide, Bacch. 485-6 


Ly ς 


48; Πε.] τὰ δ᾽ ἱερὰ νύχτωρ ἢ pet ἡμέραν τελεῖς; 


Δι.] νύχτωρ τὰ πολλά’ σεμνότητ᾽ ἔχει σκότος. 


C30 


IK Π 207, 61-3 
(LSAM 26) 


[ Διονύ]σωι Φλεῖ ἐκ παννυχίδο[ς ] 
[ ἑκκαιδ]εκάτηι: εἰς τὴν κατὰ μῆνα 
[ϑυσίαν βασιλεῖ ᾽Αντιόχωι, ... 


C31 


L$CG 127, 5-13 
(IG XII 2, 499) 

; [ó δὲ γυναι]κονόμος ἔστω μὲν Μαϑύ[μναιος] 
[πολίτας μ]ῆ νεώτερος ἐτέων τεσ[σαράχοντα]: 
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c28 


SEG IV 598, 19-21 


... [...] e sacri riti (celebrati nel corso) di ogni anno sacro 
(in onore) di Dioniso defunto [...] preposta ai 
sacrifici ... 


C29 
Euripide, Le Baccanti 485-6 


Penteo] E i riti, tu li celebri di notte o di giorno? 
Dioniso] Di notte, per lo pià: le tenebre hanno una loro solennità. 


C30 


IK II 207, 61-3 


[...] per Dioniso Fleo, durante la veglia notturna [...] 
[...] alla sedicesima; al sacrificio 
mensile in onore del re Antioco, ... 


C31 
LSCG 127, 5-13 


il gineconomo sia un cittadino 
di Metimna, che non abbia meno di quaranta anni; 


$ 
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[περιμενέτω] δὲ ὑπὸ τὰν πάννυχιν ἔξω [τᾶν] 
[ϑυρᾶν τᾶν] δύο καὶ ἐπιμελήσ[ϑ]ω [ὅ]πω[ς αὐ]- 
[τὸς μόνος κ]αὶ μηδεὶς ἄνηρ ἕτερος εἰσ[ίῃ] 

[εἰς τὸ ἱερόν]. ἄλλο δὲ μηδὲν τύχ[ῃ ἀσεβές: ὅπ]- 
[ως δὲ ὡς δέο]ν συντελέωνται ἐμ Μα[ϑύμνᾳ 
[τοῖς ϑεοῖς] τοῖς πατρωῖοις [αἱ ϑυσίαι] 

[καὶ τὰ μυστήρια. o]t μὲν ϑύρσο[υς ἔχοντες- 


032 


Poetae Melici Graeci, ed. by D. L. Page, Oxford 1962, n. 871 
(Plutarco, Mor. 299b) 


Ἐλϑεῖν ἥρω Διόνυσε 
᾽Αλείων ἐς ναὸν 
ἁγνὸν σὺν Χαρίτεσσιν 
ἐς ναὸν 

τῷ βοέῳ ποδὶ δύων, 
ἄξιε ταῦρε. 

ἄξιε ταῦρε. 


€33 


Plutarco, de Iside et Osiride 35 (Mor. 364t-365a) 
Γο 


(364f) ...᾽Αργείοις δὲ βουγενῆς Διόνυσος ἐπίκλην ἐστίν: 
ἀνακαλοῦνται δ᾽ αὐτὸν ὑπὸ σαλπίγγων ἐξ ὕδατος ἐμβάλλον- 
τες εἰς τὴν ἄβυσσον ἄρνα τῷ Πυλαόχῳ: τὰς δὲ σάλπιγγας ἐν 
ϑύρσοις ἀποχρύπτουσιν, ὡς Σωκράτης ἐν τοῖς περὶ ὁσίων 
εἴρηκεν. ... (365a) ... ϑύουσιν οἱ ὅσιοι ϑυσίαν ἀπόρρητον ἐν 
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durante la veglia notturna aspetti all'esterno 

delle due porte e badi che egli 

soltanto, e nessun altro, entri 

nel santuario, e che non accada nessuna empietà d'altro tipo; 


. . . , [perché 
come é doveroso, a Metimna si celebrino P i 


i sacrifici e i misteri 
in onore degli dèi patrii, coloro che portano i tirsi [...] 


C32 


Poetae Melici Graeci, ed. by D. L. Page, Oxford 1962. n. 871 


Vieni Dioniso eroe 

al tempio venerando degli Elei, 
insieme alle Cariti; 

nel tempio 

entra con il tuo piede bovino, 
degno toro 

degno toro. 


C33 
Plutarco, Iside e Osiride 35 (364£-365a) 


(364f) ... A loro volta gli Argivi assegnano a Dioniso l'epiteto 
di «nato dal bue»; essi lo evocano dall’acqua con squilli di trombe 
e intanto gettano nella profondità del lago un agnello destinato al 
Pilaoco; quanto alle trombe, le tengono nascoste nei tirsi, come ha 
raccontato Socrate nella sua opera sui Puri. ... (365a) ... I Puri 
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τῷ ἱερῷ τοῦ ᾽Απόλλωνος, ὅταν αἱ Θυιάδες ἐγείρωσι τὸν 
Λικνίτην. ... 


C34 
«JÖAI» VII 1904, pp. 92-3, 24-6 
B14 


δόντα δὲ καὶ τῷ ὑδραύλῃ τῷ ἐπεγείροντι 
[τὸ]ν ϑεὸν ... καὶ τοῖς τὸν ϑεὸν ὑμνήσασι καὶ [τῇ Le]- 
[οεί]ᾳ (7) ..., καὶ ταῖς τοῦ ϑεοῦ δὲ καθόδοις δυσὶ τοῖς 


C35 
Plutarco, Quaestiones graecae 12 (Mor. 293c) 


.. Τῆς δ᾽ Ἡρωίδος τὰ πλεῖστα μυστικὸν ἔχει λόγον, ὃν 
ἴσασιν αἱ Θυιάδες, ἐκ δὲ τῶν δρωμένων φανερῶς Σεμέλης 
ἄν τις ἀναγωγῆν εἰκάσειε. 


C36 
LSAM 48, 21-3 
Bg; C25; E15; F13 
τοῖς δὲ Καταγωγίοις κατάγειν τὸν Διόνυσον τοὺς ἱερεῖ[ς] 
καὶ τὰς ἱερείας τοῦ [Διονύ]σου τοῦ Βαχχίου μετὰ τοῦ [ἱερέως] 
[κ]αὶ τῆς ἱερείας πρ[ὸ τ]ῆ[ς| ἡμέρας μέχρι τ[ῆς Lov δύσεως] 
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compiono in segreto un sacrificio nel santuario di Apollo, quando 
le Tiadi risvegliano il dio Licnite. ... 


C34 
«JÒAI» VII 1904, pp. 92-3, 24-6 


dando anche al suonatore di organo incaricato di svegliare < 
il dio ... e ai cantori di inni in onore del dio e alla sa- 
cerdotessa ..., e a quelli in occasione delle due kathodoi del dio < 


[...] 


C35 
Plutarco, Questioni greche 12 (293c) 


... La festa Eroide ha per la maggior parte un significato miste- < 
rico, conosciuto dalle Tiadi; in base alla parte delle cerimonie ri- 
tuali celebrate in pubblico, si può congetturare che esso rappre- 
sentasse l'evocazione di Semele. 


C36 
LSAM 48, 21-3 
in occasione delle Catagogie, riportino Dioniso i sacerdoti « 


e le sacerdotesse di Dioniso Bacchio che accompagnano 
il sacerdote e la sacerdotessa prima dell'alba fino al tramonto 


294. LE RELIGIONI DEI MISTERI 


C37 


Nicandro, FGrHist 343 F 13 
(Atenco. XI 57, 4790) 


Κοτυλίσκος δὲ καλεῖται ὃ ἱερὸς τοῦ Διονύσου xoa- 
τηρίσκος. καὶ οἷς χρῶνται οἱ μύσται. ὡς Νίκανδρός yov ὁ 
Θυατειρηνός. ... 


c38 
IK V 30, 1-6 


[ ἀνα-] 
γράψαι δὲ τὸ ψάφισμα το[ῦτ]ο εἰς στάλλα(ν] 
λιϑίναν καὶ ἀναϑέμεναι εἰς τὸν πρόδ[ο-] 
μον τῷ Βαχχείον ἔμμεναι δὲ τὰν στά[λ-] 
λαν ταύταν ἱρὰν τῷ Διονύσω τῶν ϑια- 
σωτᾶν tou Μενεχλείδα: ... 
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C37 
Nicandro, FGrHist 343 F 13 


Si chiama cotilisco il piccolo cratere sacro a Dioniso, di cui si 
servono pure gli iniziati, come dice Nicandro di Tiatira ... 


038 
IK V 30, 1-6 


[...] si incida 
questo decreto su una stele 
di marmo e la si esponga come offerta votiva nel prodomo 
del Bakcheton; sia questa 
stele sacra a Dioniso per i membri 
del tiaso di Meneclide; ... 


Antro 


DI 
Pausania, V 19, 6 


... Διόνυσος δὲ ἐν ἄντρῳ κατακείµενος, γένεια ἔχων καὶ 
ἔκπωμα χρυσοῦν, ἐνδεδυκώς ἐστι ποδήρη χιτῶνα: δένδρα δὲ 
ἄμπελοι περὶ αὐτὸν καὶ μηλέαι τέ εἶσι καὶ ῥόαι. 


D2 


Callissino di Rodi, FGrHist 627 F 2 


(Ateneo, V 31, 200c) 


... Οὐκ ἄξιον δ᾽ ἦν παραλιπεῖν τήνδε τὴν τετράκυκλον, 
μῆκος οὖσαν πηχῶν εἴκοσι δύο, πλάτος δεκατεσσάρων, ὑπὸ 
ἀνδρῶν ἑλκομένην πεντακοσίων: ἐφ᾽ ἧς ἄντρον ἦν βαϑὺ 
xa? ὑπερβολῆν κισσῷ καὶ μίλῳ. ἐκ τούτου περιστεραὶ καὶ 

s φάσσαι καὶ τρυγόνες καϑ᾽ ὅλην ἐξίπταντο τὴν ὁδόν, λη- 
µνίσκοις τοὺς πόδας δεδεμέναι πρὸς τὸ ῥᾳδίως ὑπὸ τῶν 
ϑεωμένων ἁρπάζεσϑαι. ἀνέβλυζον δὲ ἐξ αὐτοῦ καὶ κρουνοὶ 
δύο, ὃ μὲν γάλακτος, ὃ δὲ οἴνου. πᾶσαι δ᾽ αἱ περὶ αὐτὸν 
Νύμφαι στεφάνους εἶχον χρυσοῦς, ὁ δὲ Ἑρμῆς καὶ κηρύ- 

ιο XELOV χρυσοῦν, ἐσθῆτας δὲ πολυτελεῖς. ... 


Antro 


DI 
Pausania, V 19, 6 


... Vi é poi Dioniso sdraiato all'interno di un antro, é barbato e 
tiene una coppa d'oro, indossa un chitone che scende fino ai pie- 
di: lo circondano viti e alberi di melo e di melograno. 


D2 


Callissino di Rodi, FGrHist 627 F 2 


... Non si deve poi omettere il carro a quattro ruote lungo ven- 
tidue cubiti e largo quattordici, trainato da cinquecento uomini. 
Su di esso vi era una profonda caverna con una profusione di ede- 
ra e di tasso; lungo l'intero percorso, uscivano in volo dalla caver- 
na piccioni, colombe e tortore, che avevano dei nastri legati alle 
zampe, perché fossero facilmente catturati dagli spettatori. Dalla 
grotta zampillavano anche due fontane, una di latte e l'altra di vi- 
no. Tutte le Ninfe che circondavano (Dioniso) portavano delle 
corone d'oro; vi era anche Ermes con un caduceo d'oro e con ve- 
sti sontuose. ... 
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D3 
«BCH» LXXXVIII 1964, p. 155 


ΓΗ ἱέρ]εια τῆς ᾿Αϑηνᾶς 
[.....?2] Απολλωνίου 
[ϑυγά]τηρ τὸ ἄντρον 
[ἀνέθη]κε Διονύσωι 

; [Βακχεῖ] zacat καὶ τοῖς ϑια- 
[σείται]ς 
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Dj 
«BCH» LXXXVIII 1964, p. 155 


La sacerdotessa di Atena 
[...] figlia 

di Apollonio, consacrò 

la grotta a Dioniso 

Baccheo [...] e per i membri 
del tiaso. 


(357) 


(368) 


15 


E 


Iniziazione 


EI 


Aristofane, Ran. 357; 368 
F4 


... Βαχχεῖ᾽ ἐτελέσθη 


... £v ταῖς πατρίοις τελεταῖς ταῖς τοῦ Διονύσου. 


E2 


Euripide, Cretes, fr. 79, 4-15 (Austin) 
C24; F3 (Porfirio, de abstinentia IV 19; vv. 12-5; POxy 2461, fr. 4; fr. 472 N; 
fr. 472 Collard - Cropp - Lee; FHM 6; Colli 4 [A 15) 


“Hxo ζαδέους ναοὺς προλιπών, 
οὓς αὐϑιγενῆς στεγανοὺς παρέχει 
τμηϑεῖσα δοκοὺς Χαλύβῳ πελέχει 
καὶ ταυροδέτῳ κόλλῃ κραϑεῖσ᾽ 
ἀτρεκεῖς ἁρμοὺς κυπάρισσος. 
ἁγνὸν δὲ βίον τείνομεν ἐξ οὗ 
Διὸς Ἰδαίου μύστης γενόμην 

καὶ νυκτιπόλου Ζαγρέως βούτης 
τὰς ὠμοφάγους δαῖτας τελέσας 
μητρί τ' ὀρείᾳ δᾷδας ἀνασχὼν 
μετὰ Κουρήτων 

βάκχος ἐκλήϑην ὁσιωδείς. 


Ε 


Iniziazione 


EI 


Aristofane, Le rane 357; 368 


... fu iniziato ai misteri bacchici 


... nelle tradizionali cerimonie iniziatiche in onore di Dioniso. 


E2 


Euripide, I Cretesi, fr. 79, 4-15 


Eccomi giunto. Ho lasciato i templi divini; 

hanno coperture di travi, fornite dai cipressi 

del luogo, tagliate dalla scure dei Calibi, 

e precise giunture, 

che una mescola di colla tiene insieme con la forza di un toro. 
Pura è la vita a cui tendiamo, da quando 

sono divenuto iniziato di Zeus dell'Ida 

e bovaro di Zagreo, che va nella notte; 

ho celebrato i rituali festini a base di carne cruda 

e le fiaccole in alto ho levato in omaggio alla madre montana 
insieme ai Cureti; 

sono stato consacrato e ho ricevuto il titolo di baccbos. 
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E3 
MAMA V 168 
Βάχος Διονύ- 
σω εὐχήν 

E4 


Scolî ad Aristofane, Equ. 408a (Jones) 


... Βάκχον δὲ οὐ τὸν Διόνυσον ἐκάλουν μόνον, ἀλλὰ καὶ 
πάντας τοὺς τελοῦντας τὰ ὄργια βάχχους ἐκάλουν, οὐ μὴν 
ἀλλὰ καὶ τοὺς κλάδους οὓς οἱ μύσται φέρουσι. ... 


Ej 
Platone, Phd. 69c-d 
G2 
69c. ... Qs] φασιν οἱ περὶ τὰς τελετάς, «ναρϑηκοφόροι 
μὲν πολλοί. 69d. βάχχοι δέ τε παῦροι» ... 


Ε6 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-8; 13 

B13; (27: Fé 

ἐν τῶι Δασυλλιείωι: τῶν [δὲ παρόντων ϑιασειτᾶν” οὔ]- 
τε νεόβακχος οὔτε ὃς μ[ύστας e.g. ἐὼν τελεσϑεὶς ὁ]- 
δοιπορεῖ εἰς τὸ Δασυλλιε[ίον....... ]υτε[....... | 


ου... τ]ῶν τελ[εστῶν] 


DIONISISMO E3-E6 393 


E3 
MAMA V 168 
Bacchos di Dioni- 
so (dedicó) in voto. 

E4 


Scoli ad Aristofane, I cavalieri 408a 


... Chiamavano Bacchos non solamente Dioniso, ma chiamava- 
no bacchoi anche tutti coloro che celebravano i sacri riti; e non so- 
lo ma pure i ramoscelli rituali che portano gli iniziati. ... 


E$ 
Platone, Fedone 69c-d 


69c. ... Come dicono coloro che hanno consuetudine con i riti 
iniziatici, «Sono molti a portare il tirso, —— 69d. ma pochi i bac- 
οδού». ... 


E6 
«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-8; 13 


nel Dasillieo; dei presenti che appartengono al tiaso, 
né un meobacchos né un iniziato che, essendo perfettamente < 


reca alla volta del Dasillieo [...] [consacrato, si 


[...] dei sacerdoti preposti alle iniziazioni 
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E7 


IGUR 160 
B6 (Vogliano 1933, pp. 215-31) 


[Αγρ]νππεινίλλαν τὴν ἱέρειαν μύσται 
οἱ ὑπογεγραμμένοι 


A B C 
[Μακ]ρεῖνος ἥρως ϱ) ἀπὸ καταζώσεως 
[Κεϑ]ηγίλλα δᾳδοῦχος (sequuntur 
ὟΝ : , uirorum 
; ἱερεῖς ; ἀρχιβάσσαροι feminarumque 
(sequuntur uirorum Χαιρήμων nomina 
nomina VII) Ἰδανός LXXXIX) 
ἀμφιθαλεῖς 
Λάτριος 
ιο Μένανδρος 
λικναφόροι 
Καλλίστη 
Εὐτυχίς 
Νίκη 
15 φαλλοφόρος 
Καμιλί(λι)ανή 
ἱέρειαι 
Μαλίολα 
1$ Μαλίολα 
πυρφόροι 
Τρόφιμος 


Νικηφορίων 


IGUR 160 
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Ε7 


Gli iniziati qui sottoscritti 


(eressero la statua in onore di) Agrippinilla, la sacerdotessa 


A 


Macrino, eroe 
Cetegilla, daduco 
i sacerdoti 


(seguono 7 nomi 
maschili) 


le sacerdotesse 
Maliola 
Maliola 


gli arcibassari 


Cheremone 
Idano 


i ragazzini con 
entrambi i genitori in vita 
Latrio 
Menandro 
le portatrici del vaglio 
Callista 
Eutuchide 
Nice 
la portatrice del fallo 


Camilliana 


i portatori di fuoco 
Trofimo 
Niceforione 


C 
(iniziati) 
con la cintura 
rituale 
(seguono 89 nomi 
maschili 
e femminili) 
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< 


306 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


A Β 
ἱεροφάντης 
᾿Αγαϑόπους z2 ἱερομνήμων 
δεοφόροι ᾿Ατίμητος 
Γαλλικανός ἀρχινεάνισχοι 
20 Διονύσιος Ἐπίκτητος 
ὑπουργὸς καὶ 
σειληνοκόσμος ἀρχιβασσάραι 
Σερῆνος 25 Ποϑοῦσα 
πισταφόροι Συμφέρουσα 
35 Φιλήτη Βακχίς 
Σαβεῖνα Βασσαρίς 
Ἐφεσία 
ἀρχιβουκόλοι βουκόλοι 
Σαβεινιανός (sequuntur uirorum 
30 ᾽Αγαδοκλῆς nomina X1) 
Αὐξάνων 


βουκόλοι ἱεροί 
(sequuntur uirorum 
nomina VII) 


II 
A B 


(1) βάχχοι ἀπὸ (1) (sequuntur nomina) 
καταζώσεως 
(sequuntur uirorum 


nomina XV) 


βάκχαι ἀπὸ 
χαταζώσεως 
20 Ἐλπ ic 
Σειρήν 
Λοίδη 


A 


lo ierofante 
Agatopode 
i portatori (della statua) del dio 
Gallicano 
Dionisio 
il ministro (del sacer- 
dote?) e silenocosmo 
Sereno 
le portatrici della cesta 
Filita 
Sabina 
Efesia 


gli arcibovari 
Sabiniano 
Agatocle 
Aussanone 


i bovari sacri 
(seguono 7 nomi 
maschili) 


A 


i bacchoi con la 
cintura rituale 
(seguono 15 nomi 
maschili) 


le baccanti con la 
cintura rituale 
Elpide 
Sirena 


Lida 
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l'archivista sacro 
Atimeto 
gli istruttori dei giovani 
Epitteto 


le arcibassaridi 
Potusa 
Simferusa 
Bacchide 


Bassaride 


i bovari 
(seguono 11 nomi 
maschili) 


B 


(seguono i nomi) 
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Α 


(23) ἱεροὶ βάκχοι 
(sequuntur complura 
nomina) 


II 


Α Β ς 


(sequuntur nomina) (sequuntur 
nomina) 


ἀντροφύλακες (34) σειγηταί 
Παρθένιος (sequuntur 
x» Πελοπίδης nomina) 


(31) βάχχαι 


(sequuntur 
complura 
feminarum 
nomina) 
(sequuntur 
uirorum 
feminarumque 
nomina 
XXIII) 
E$ 


Eufronio del Chersoneso (Powell, pp. 176-7) 
(Efestione, Enchiridion, p. 16 Consbruch) 


Où βέβηλος, ὦ τελεταὶ τοῦ νέου Διονύσου, 


DIONISISMO E7-E8 


A 


i bacchoi sacri 
(seguono numerosi 
nomi) 


II 


A B 


(seguono i nomi) 
i guardiani dell'antro 


Partenio 


Pelopide 


le baccanti 
(seguono 
numerosi nomi 
femminili) 


E8 


Eufronio del Chersoneso 


C 


(seguono 
i nomi) 
i (neofiti) 
silenziosi 
(seguono 
i nomi) 


Riti iniziatici del nuovo Dioniso, non sono un profano, 
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(seguono 23 nomi 
maschili e 
femminili) 
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κἀγὼ è’ ἐξ εὐεργεσίης ὠργιασμένος ἥκω, 
ὁδεύων Πηλουσιακὸν κνεφαῖος παρὰ τέλμα. 


E9 


Erodoto, IV 79 
(Colli 1 [A 16]) 


I. Ἐπείτε δὲ ἔδει oi κακῶς γενέσϑαι, ἐγένετο ἀπὸ 
προφάσιος τοιῆσδε: ἐπεθύμησε Διονύσῳ Βαχχείῳ τελεσθή- 
ναι, μέλλοντι δέ οἱ ἐς χεῖρας ἄγεσϑαι τὴν τελετὴν ἐγένετο 
φάσμα μέγιστον. 2. ἦν οἱ ἐν Βορυσϑενεϊτέων τῇ πόλει 
οἰκίης μεγάλης καὶ πολυτελέος περιβολή, ... ἐς ταύτην ὁ 
ϑεὸς ἐνέσκηψε βέλος. ... Σκύλης δὲ οὐδὲν τούτου εἵνεκα 
ἧσσον ἐπετέλεσε τὴν τελετήν. 1. Σκύϑαι δὲ τοῦ βακ- 
χεύειν πέρι Ἕλλησι ὀνειδίζουσι: οὐ γάρ φασι οἰκὸς εἶναι 
ϑεὸν ἐξευρίσκειν τοῦτον, ὅστις μαίνεσϑαι ἐνάγει ἀνϑρώ- 
πους. 4. ἐπείτε δὲ ἐτελέσϑη τῷ Βαχχείῳ ὁ Σκύλης, 
διερπήστευσε τῶν τις Βορυσθενεϊτέων πρὸς τοὺς Σκύϑας 
λέγων: «ἡμῖν γὰρ καταγελᾶτε, ὦ Σκύϑαι, ὅτι βαχχεύομεν 
καὶ ἡμέας ὁ ϑεὸς λαμβάνει: νῦν οὗτος ὁ δαίμων καὶ τὸν 
ὑμέτερον βασιλέα λελάβηκε, καὶ βακχεύει τε καὶ ὑπὸ τοῦ 
ϑεοῦ μαίνεται. ... ». ε.... ἐπείτε δὲ παρήιε σὺν τῷ ϑιάσῳ 
ὁ Σκύλης καὶ εἶδόν μιν βακχεύοντα οἱ Σκύϑαι, κάρτα ovp- 
φορῆν μεγάλην ἐποιήσαντο, ... 
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E anch'io sono giunto dopo aver ricevuto l'iniziazione per i miei 


: iti 
costeggiando nell'oscurità le rive della palude Pelusia. [meriti 


E9 
Erodoto, IV 79 


1. Ma poiché era destino che Scile finisse male, l'occasione fu 
la seguente: desideró essere iniziato ai misteri di Dioniso Bacchi- 
co; tuttavia, proprio mentre stava per essere iniziato, avvenne un 
presagio gravissimo. 2. Nella città dei Boristeni egli aveva una 
casa grande e splendida recintata, ... su di questa il dio scaglió un 
fulmine; ... malgrado ció Scile portó a termine il rito iniziatico. 

3. Gli Sciti biasimano i Greci per le orge bacchiche: sostengono 
infatti che non é conveniente inventare un dio che induce gli uo- 
mini al delirio. 4. Dopo che Scile, dunque, fu iniziato ai mi- 
steri bacchici, uno degli abitanti di Boristene si recó furtivamente 
presso gli Sciti: «Ci deridete, o Sciti, perché celebriamo le orge 
bacchiche e il dio si impadronisce di noi; ora questo dio si è impa- 
dronito anche del vostro re, ed egli celebra le orge bacchiche e de- 
lira per opera del dio. ...». 5. ... Quando Scile passò con il tia- 
so e videro che celebrava le orge bacchiche, gli Sciti ne rimasero 
profondamente addolorati, come per una grande sciagura, ... 
[traduzione di A. Fraschetti] 
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EIO 
Plutarco, Cleom. 54, 2 


Ὁ μὲν γὰρ βασιλεὺς αὐτὸς οὕτω διέφϑαρτο τῆν ψυχῆν è- 
πὸ γυναικῶν xai πότων ὥσϑ᾽, ὁπότε νήφοι μάλιστα καὶ 
σπονδαιότατος αὐτοῦ γένοιτο, τελετὰς τελεῖν καὶ τύμπανον 
ἔχων ἐν τοῖς βασιλείοις ἀγείρειν. ... 


EII 


Filone di Alessandria, de uita contemplatiua 12, 3-4 (VI, p. 49, 5-6 
Cohn - Reiter) 


(Colli 1 (B 1]) 


.. Καϑάπερ oi βακχευόμενοι καὶ χορυβαντιῶντες ἐν- 
ϑουσιάζουσι, μέχρις ἂν τὸ ποϑούμενον ἴδωσιν. 


ΕΙ2 
ΜΑΜΑ VI 239 


[Αγαϑ]ῆ τύχη: 

Διονύσω(ι) Καϑηγε- 

μόνι οἱ μύσται τοῦ 

ἱεροῦ a' ϑι[άσ]ου ἐχ τῶν 
ἰδίων καϑιέρωσαν εἰς 

τὴν ἑαυτῶν χρῆσιν 

τήν τε ἐξέδραν καὶ τὸν (εἰς) 
προσκειμένην διαίτην. 
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EIO 
Plutarco, Vita di Cleomene 54, 2 < 


Il re aveva la mente tanto devastata dalle donne e dal vino che, 
quando era particolarmente sobrio e soprattutto presente a sé 
stesso, si impegnava a celebrare i riti iniziatici e andava per la reg- 
gia a raccogliere gente suonando il timpano. ... 


EII 


Filone di Alessandria, La vita contemplativa 12, 3-4 


... Come gli iniziati ai riti bacchici e i posseduti dalla frenesia < 
coribantica restano in trance finché non abbiano veduto l'oggetto. < 
del loro desiderio. 


EI2 
MAMA VI 239 
Alla buona sorte. 
A Dioniso Kathe- 
gemon gli iniziati del primo tiaso < 


sacro consacrano 
a proprie spese 

e per uso proprio 
l'esedra e la 
stanza antistante. 
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E13 


CPO 29 
(BGU VI 1211) 


Βασ[ιλ]έως προστάξαντο(«ς] 
τοὺς κατὰ τὴν χώραν τελοῦντα[ς] 
τῶι Διονύσωι καταπλεῖν εἰς ᾿Αλε[Ἑ]άν- 
ὅρειαν. τοὺς μὲν ἕως Ναυκράτε[ως] d- 
q^ ἧς ἡμέρας τὸ προστάγµα ἔχχειται 
ἐν ἡμέραις ι΄. τοὺς δὲ ἐπάνω Ναυκράτε- 
ως ἐν ἡμέραι(ς) κ’. καὶ ἀπογράφεσϑίαι] πρὸς 
᾿Αριστόβουλον εἰς τὸ καταλογεῖον [ἀ]α᾽ ils] 
ἂν ἡμέρας παραγένωνται ἐν ἡμ[έρ]αις 
τρ[ι]σίν, διασαφεῖν δὲ εὐϑέως καὶ π[αρὰ τί-] 
νων παρειλήφασι rà ἱερὰ ἕως γενε[ῶν τρι-] 
ὧν καὶ διδόναι τὸν ἱερὸν λόγον ἐ[σφ]ραγισ]μένον] 
ἐπιγράψαντα [τὸ ὄνομα] ἕκαστ[ον] τὸ αὑ[το]ῦ 
ὄνομα. 


Ε14 


RIG 1307 


Samotracia C24 


Οἱ συνάρχοντες οἱ σὺν Μητροδώρωι Μητροδώρου. 

ὁ θίασος ὁ [Σι]μαλ[ίων]ος. 

ὀ[ργε]ῶνες οἱ σὺν ᾽Αθηνοδότωι Μητροδώρου. 

παραπρυτάνεις οἱ σὺν Μητροδώρωι Ὀνησίμου τοῦ 
[Αναξιβίου. 

Σαμοθρακιασταὶ οἱ σὺν ᾿Αϑηνοδότωι Μητροδώρου. 

μύσται οἱ σὺν ᾿Αϑηνοδότωι Μητροδώρου. 

᾿Ατταλισταὶ oi σὺν Κράτωνι Ζωτίχου. 
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E13 


CPO 29 


Ordine del re. 
Coloro che nel territorio celebrano le iniziazioni 
in onore di Dioniso discendano il Nilo fino ad Ales- 
sandria; coloro che abitano al di qua di Naucrati 
giungano entro dieci giorni dalla data di pubblicazione 
dell'editto; coloro che abitano al di là di Naucra- 
ti giungano entro venti giorni, e si facciano registrare 
alla presenza di Aristobulo all'ufficio del registro entro 
tre giorni dalla data del loro 
arrivo e rilascino immediata dichiarazione anche su chi 
ha consegnato loro i sacri riti, risalendo fino alla terza generazione 
e depositino copia sigillata del loro Pzerós logos (testo sacro) 
dopo che cíascuno vi ha registrato il proprio 
nome. 


EI4 
RIG 1307 


I colleghi di magistratura di Metrodoro figlio di Metrodoro. 
Il tiaso di Simalione. 
Gli adepti del movimento religioso di Atenodoto figlio di 
[Metrodoro. 
I colleghi di pritania di Metrodoro figlio di Onesimo figlio di 
[Anassibio. 
Gli adepti delle divinità di Samotracia, seguaci di Atenodoto 
[figlio di Metrodoro. 
Gli iniziati seguaci di Atenodoto figlio di Metrodoro. 
Gli attalisti seguaci di Cratone figlio di Zotico. 


20 
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Εις 


[5ΑΜ 48, 18-20 
Bo; C25; 36; F13 


.. καὶ ἐάν τις γυνὴ βούληται τελεῖν τῶι Διονύσωι 
τῶι Βακχίωι ἐν τῆι πόλει ἢ ἐν τῆι χώραι ἢ ἐν ταῖς 

[νήσοις, [ἀπο-] 
διδότω τῆι ἱερείαι στατῆρα κατ᾽ ἐκάστην τριετηρίδα: 


E16 


IG XII 5, 972, 1-2; 5-8 
(Kaibel 871) 


Θυσσάδος ἀγροτέρου Βρομ[ίου ϑέσαν εἰκόνα μύσται] 
ἐν τελεταῖσιν ᾿Αγηνορίδ[ων ----..,.,.. --] 


.. ἐς Διόνυσον [ἐϑήκαμεν εἰκόνα κούρης]: 

ἡ δὲ πόλις [κ]τερ(ἐ)ῖξε χάριν [μνήμης ἀρετῆς τε (?)] 
τῆν μερόπεσσι(ν) ἀβα[κχεύτοις βάχχοις τ᾽ ἀγαπητὴν] 
Εἰσίαν εὐπατέρειαν.,..----..,....-- 
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Εις 


LSAM 48, 18-20 


... se una donna vuole celebrare i riti iniziatici in onore di Dioniso 
Bacchio nella città, nella regione o nelle isole, 
paghi alla sacerdotessa uno statere per ogni trieteride. 


E16 


IG XII 5, 972, 1-2; 5-8 


L'immagine di Bromio selvaggio baccante gli iniziati dedicarono 
durante i riti iniziatici delle Agenoridi [...] 


... abbiamo dedicato a Dioniso l'immagine di una fanciulla. 

Per onorarne la memoria e la virtù, la città rese gli onori funebri 
[a lei, 

cara ai mortali non iniziati ai riti bacchici come a quelli che vi 


Isia, figlia di nobile padre [...] [sono iniziati, 


Ε 


Segreto e interdizioni 


FI 
Euripide, Bacch. 39-40; 69-70 
Α2: Ci 


Δεῖ γὰρ πόλιν τήνδ᾽ ἐκμαθεῖν. xei pi) ϑέλει, 
4ο ἀτέλεστον οὖσαν τῶν ἐμῶν βαχχευμάτων. 


μελάϑροις ἔχτοπος ἔστω, στόμα τ᾽ εὔφη- 
7ο μον ἅπας ἐξοσιούσϑω: 


Ε2 


Euripide, Bacch. 470-4; 476 
{Colli 1 [A τι]; 


470 Δι.] δρῶν ὁρῶντα, καὶ δίδωσιν ὄργια. 
Te.) τὰ δ᾽ ὄργι᾽ ἐστὶ τίν᾽ ἰδέαν ἔχοντά σοι: 
Δι.] ἄρρητ᾽ ἀβακχεύτοισιν εἰδέναι βροτῶν. 
Πε.] ἔχει δ᾽ ὄνησιν τοῖσι ϑύουσιν τίνα: 
Δι.] οὐ ϑέμις ἀκοῦσαί σ᾽. ἔστι δ᾽ ἄξι᾽ εἰδέναι. 


(476) Δι.] ἀσέβειαν ἀσκοῦντ᾽ ὄργι᾽ ἐχϑαίρει ϑεοῦ. 


Ε 


Segreto e interdizioni 


FI 


Euripide, Le Baccanti 39-40; 69-70 


Questa città, anche contro la sua volontà, deve imparare cosa 
significhi essere esclusa dall’iniziazione ai miei riti bacchici 


Ognuno si allontani dalle case e la bocca 
consacri, tenendola muta: 


F2 


Euripide, Le Baccanti 470-4; 476 


Dioniso] Io vedevo lui e lui vedeva me e mi ha trasmesso i sacri riti. 

Penteo] E questi riti, quale forma hanno? 

Dioniso] Sono riti indicibili: non li puó conoscere chi non ὃ un 

Penteo] Quale vantaggio portano a chi li celebra? iniziato. 

Dioniso] Non ti é consentito udirlo; tuttavia merita farne 
[conoscenza. 


Dioniso] I riti sacri al dio aborrono l'empietà e chi la compie. 


10 
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5 
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F3 


Euripide, Cretes, fr. 79, 16-20 (Austin) 
C24; Ε2 


Πάλλευκα δ᾽ ἔχων εἵματα φεύγω 
γένεσίν τε βροτῶν « ) 
καὶ νεκροϑήκαις οὐ χριμπτόμενος 
τὴν ἐμψύχων 

βοῶσιν ἐδεστῶν πεφύλαγμαι. 


F4 


Aristofane, Ran. 354-7 
Ei 


Εὐφημεῖν χρὴ κἀξίστασϑαι τοῖς ἡμετέροισι χοροῖσιν. 
ὅστις ἄπειρος τοιῶνδε λόγων ἢ γνώμην μὴ καϑαρεύει, 
ἢ γενναίων ὄργια Μουσῶν μήτ᾽ εἶδεν μήτ᾽ ἐχόρευσεν. 
μηδὲ Κρατίνου τοῦ ταυροφάγου γλώττης Βακχεῖ᾽ ἐτελέσϑη, 


F$ 


IK XLI 1, 160 
(L$AM 55) 


Ἔδοξε Κνιδίοι[ς, γν]- 
wpa προστατᾶ(ν]' 
περὶ ὧν τοὶ Βάχ[χοι] 
ἐπῆλθον' ὅπω[ς] 
ἁγνεύηται τὸ [ἱαρὸ]- 
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F3 
Euripide, I Cretesi, fr. 79, 16-20 


Con addosso candide vesti rifuggo 
dal generare i mortali, ( ) 
mi tengo lontano dall’urna dei defunti 
ed evito accuratamente di assumere 
cibi in cui c'era la vita. 


F4 


Aristofane, Le rane 354-7 


Mantenere il silenzio e far luogo alle nostre danze: 
è un ordine per chiunque non ha mai avuto esperienza di questi 
[discorsi o non è puro di mente, 
non vide mai né celebrò con le danze i sacri riti delle nobili 
Muse, né fu iniziato ai misteri bacchici della lingua di Cratino, il 
[divoratore del toro. 


F$ 


IK XLI 1, 160 


Gli abitanti di Cnido hanno decretato, 

i custodi (del santuario) hanno espresso il loro parere, 
attorno alla questione per cui i Bacchoi 

si sono presentati: allo scopo 

di mantenere puro 


5 
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v τοῦ Διονύσ[ου το]- 
$ Βάκχου, μὴ ἐ[ξη]- 
[μ]εν καταλύεν [ἐν] 
[tő] ἱαρῶι τῶν [Βάχ]- 
[χων μ]ηδένα. μή[τε] 
[ἄρσ]ενα μή[τε δή]- 
[λειαν]γ' εἰ δέ κ[ά τις] 
[καταλ]ύηι ... 


F6 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-10 
B13; (27: E6 


ἐν τῶι Δασυλλιείωι: τῶν [δὲ παρόντων ϑιασειτᾶν7 οὔ]- 
τε νεόβαχχος οὔτε ὃς μ[ύστας e.g. ἐὼν τελεσϑεὶς ὁ]- 
δοιπορεῖ εἰς τὸ Δασυλλιε[ῖον....... jitef....... | 
ταῖς γυναιξὶ τ[αῖς αὐτῶν ϑέμις οὐκ ἔ]στι οὐδ[ὲ τοῖς] 
[τε ἑαυτῶν παισὶ” καὶ τοῖς ἄλλοι]ς ἀτελέο[τοις]: 


F7 


L$CG(S) 120 
(T 180 Kern; SEG IV 92) 


Ov ϑέμις ἐν- 
τοῦϑα κεῖσϑ- 
αι i μὲ τὸν βε- 
βαχχευμέ- 
vov. 
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il santuario di Dioniso 
Bacco, non é conces- 

so di albergare nel 
santuario a nessuno dei Bac- 
choi, né uomo 

né don- 

na; se invece uno 


alberga ... 


F6 
«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-10 


nel Dasillieo; dei presenti che appartengono al tiaso, 
né un neobacchos né un iniziato che, essendo perfettamente 


reca alla volta del Dasillieo [...] [consacrato, si 


non è consentito alle loro donne, né 
ai loro figli e agli altri non iniziati. 


F7 
LSCG($) 120 


Non è consentito 
restare qui 

a chi non è 
iniziato ai riti 
bacchici. 
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F8 
Pausania, II 37, 6 


.. Τὰ δὲ ἐς αὐτὴν Διονύσῳ δρώμενα ἐν νυκτὶ κατὰ ἔτος 
ἕκαστον οὐχ ὅσιον ἐς ἅπαντας ἦν μοι γράψαι. 


F9 


Plutarco, de Iside et Osiride 35 (Mor. 365a) 
C33 


... Θύουσιν οἱ ὅσιοι ϑυσίαν ἀπόρρητον ἐν τῷ ἱερῷ τοῦ 
᾽Απόλλωνος, ὅταν αἱ Θυιάδες ἐγείρωσι τὸν Λιχνίτην. ... 


FIO 


Plutarco, Quaestiones romanae 112 (Mor. 2996-2914) 
Cio 

(290e) Διὰ τίνα δ᾽ αἰτίαν οὐδὲ κιττοῦ ϑιγεῖν ἐφίετο τῷ 
ἱερεῖ τοῦ Διός ...; (291a) ... ἢ καὶ τοῦτο συμβολικῇ ϑιάσων 
xai βαχχευμάτων ἀπαγόρευσις ἦν; ... 


LSAM 84 


... της Μενάνδρου ὁ ϑεοφάντης ἀνέδηκεν. 
[πάν]τες ὅσοι τέμενος Βρομίου ναούς τε περᾶτε, 
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F8 
Pausania, II 37, 6 


... Per quanto concerne le cerimonie che vi si celebrano una 
notte all’anno in onore di Dioniso, non mi è consentito trascriver- 
le e diffonderle tra tutti gli uomini. 


F9 
Plutarco, Iside e Osiride 35 (365a) 


... I Puri compiono in segreto un sacrificio nel santuario di 
Apollo, quando le Tiadi risvegliano il dio Licnite. ... 


FIO 


Plutarco, Questioni romane 112 (2966-2914) 


(290e) Per quale ragione al flamine di Giove è proibito toccare 
l'edera ...? (291a) ... Forse perché si tratta di un'interdizione tipi- 
ca dei tiasi e dei riti bacchici? ... 


FII 
LSAM 84 


... [...], figlio di Menandro, teofante, dedicó. 
Voi tutti, quanti siete, che entrate nel santuario e nei templi di 
[Bromio, 
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τεσσαράκοντα μὲν ἤματα ἀπ᾽ ἐχδέσεως πεφύλαχϑε 
νηπιάχοιο βρέφους, μὴ δῆ μήνειμα γένηται. 
ἔκτρωσίν τε γυναικὸς ὁμοίως ἤματα τόσσα: 

ἣν δέ tiv οἰχείων θάνατος καὶ μοῖρα καλύψῃ. 
εἴργεσθαι μηνὸς τρίτατον μέρος £x προπύλοιο: 
ἣν δ᾽ ἄρ᾽ ἀπ᾿ ἀλλοτρίων οἴκων τι μίασμα γένηται. 
ἠελίους τρισσοὺς μεῖναι. véxvoc φϑιμένοιο: 

μηδὲ µελανφάρους προσίναι βωμοῖσι ἄνακτ[ος]. 
und ἀϑύτοις ϑυσίαις ἱερῶν ἐπὶ χῖρας ἰάλ[λειν.] 
μηδ᾽ ἐν βακχείοις Φὸν ποτὶ δαῖτα τ[ίθεσθαι.] 
καὶ κραδίην καρποῦν ἱ εροῖς βωμοῖς [- - - -] 


ἠδὲ ὀσμοῦ τ᾽ ἀπέχεσϑαι. ὃν δη[- - - - - ] 
ἐχϑροτάτην ῥίζαν κυάμων ἐκ σπέ[ρματος - -] 
Τειτάνων προλέγειν μύσταις [- - - - - - ] 
καὶ καλάμοισι κροτεῖν où ϑέσ[μιόν ἐστιν- -] 
ἤμασι οἷς μύσται ϑυσί[ας - - - - - ] 
[μηδ]ὲ φορεῖν ov [--------- ] 
ΕΙ2 
ICos 27, 24-6 
Bi; 
E un ἐξ]έστω δὲ ἄλλα[ν i- 


ερᾶσθαι μηδὲ τελ[εῖσθαι ἱέρειαν τ]ῷ Διονύσῳ 
π]λᾶν ἢ ἄν xa ἱε[ρ------------ 
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per quaranta giorni fate attenzione a non esporre 

un bambino appena nato, cosi da non suscitare l'ira (del dio) 

e ugualmente per altrettanti giorni (badate) che una donna non 

[abortisca; 

se morte e destino copriranno col loro velo qualcuno della famiglia, 

tenetevi lontani dall'ingresso del tempio per una delle decadi del 
[mese; 

qualora invece la contaminazione vi giunga dalle case di altri, 

aspettate tre giorni da quando il morto e spirato; 

non accostatevi agli altari del signore vestiti dí nero, 

non stendete le mani sulle vittime sacrificali prima che siano state 


-— , ai ..  [sacrificate, 
non servite l'uovo nel pasto rituale dei riti bacchici, 


e (evitate di?) offrire in sacrificio il cuore sui sacri altari [...] 
e astenetevi dall'osmo, che [...] 

l'odiosissima radice (nata?) dal seme delle fave [...] 

dei Titani proclamare agli iniziati [...] 

far risuonare i flauti non è consentito [...] 

nei giorni in cui gli iniziati (compiono) i sacrifici [...] 

né portare [...] 


ΕΙ2 


ICos 27, 24-6 


non sia consentito ad altra (donna) 
di esercitare il sacerdozio né di essere consacrata sacerdotessa di 


tranne (a quella che la sacerdotessa ?) [...] [Dioniso 
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ΕΙ} 


LSAM 48, 1-4 
Bo; C25; 36; E15 


-— N. ὅταν δὲ ἣ ἱέρεια ἐπι[.....]ηι τὰ ἱερὰ ὑπὲρ τῆς πόλ[εω]ς 
[.....] pi ἐξεῖναι ὠμοφάγιον ἐμβαλεῖν μηϑενὶ πρότερον 

[ἢ ἢ ἱέ]ρεια ὑπὲρ τῆς πόλεως ἐμβάληι, uh ἐξεῖναι δὲ μηδὲ 
[συν]αγαγεῖν τὸν ϑίασον μηϑενὶ πρότερον τοῦ δημοσίου: 
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F13 


L$AM 48, 1-4 


[...] Quando la sacerdotessa (celebra) i sacri riti per il bene della 
[città, 

a nessuno sia consentito lanciare l’omophagion prima che 

la sacerdotessa lo lanci per il bene della città, e neppure ad alcuno 

sia consentito di riunire il tiaso prima che sia riunito quello 


(pubblico. 


G 


Escatologia e soteriologia 


GI 
Euripide, Bacch. 72-4 
Ci (FHM τι; Colli 1 [A 9]) 
Μάκαρ. ὅστις εὐδαίμων 
τελετὰς ϑεῶν εἰδὼς 
βιοτὰν ἁγιστεύει ... 

Ο2 


Platone, Phd. 69c-d 
Es (F 5; Kern; Colli 7 [A 21]) 


69c. ... Καὶ κινδυνεύουσι καὶ oi τὰς τελετὰς ἡμῖν οὗτοι 
καταστήσαντες οὐ φαῦλοί τινες εἶναι. ἀλλὰ τῷ ὄντι πάλαι 
αἰνίττεσθαι ὅτι ὃς ἂν ἀμύητος καὶ ἀτέλεστος εἰς “Αιδου 
ἀφίκηται ἐν βορβόρῳ κείσεται. ὁ δὲ κεκαϑαρμένος τε καὶ 
τετελεσμένος ἐκεῖσε ἀφικόμενος μετὰ ϑεῶν οἰκήσει, εἰσὶν 
γὰρ δή. [ὥς] φασιν οἱ περὶ τὰς τελετάς. «ναρθηκοφόροι μὲν 
πολλοί. 69d. βάχκχοι δέ τε παῦροι» ... 


σ 


Escatologia e soteriologia 


GI 


Euripide, Le Baccanti 72-4 


Beato, colui che, conosciuti per divino 
favore i riti iniziatici degli dèi, 
pura rende la sua esistenza ... 


G2 


Platone, Fedone 69c-d 


69c. ... E questi, che hanno istituito per noi i riti iniziatici, pro- 
babilmente non sono uomini di poco conto, ma da molto tempo 
essi in realtà, esprimendosi in forma enigmatica, fanno capire che 
chi giunga nell' Ade senza aver ricevuto l'iniziazione e incompleto 
per la sua mancata partecipazione ai riti misterici, giacerà nella 
melma, mentre chi vi giunga dopo aver ricevuto la purificazione 
ed essere stato iniziato, vivrà con gli dèi. Infatti, come dicono co- 
loro che hanno consuetudine con i riti iniziatici, «Sono molti a 
portare il tirso, 69d. ma pochi i Pacchor». ... 
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G3 


Proclo, commento a Platone, Tim. 42c-d (III 296, 7-9; 297, 6-10 Diehl) 
(F 229 Kern; Colli 4 [B 66]) 


Μία σωτηρία τῆς ψυχῆς αὕτη παρὰ τοῦ δημιουργοῦ προ- 
τείνεται τοῦ κύχλου τῆς γενέσεως ἀπαλλάττουσα καὶ τῆς 
πολλῆς πλάνης καὶ τῆς ἀνηνύτου ζωῆς, ... πᾶσαν δὲ τῆν ψυ- 
χὴν εἰς τὴν εὐδαίμονα περιάγουσα ζωὴν ἀπὸ τῆς περὶ τὴν 
γένεσιν πλάνης, ἧς καὶ οἱ παρ᾽ Ὀρφεῖ τῷ Διονύσῳ καὶ τῇ 
Κόρῃ τελούμενοι τυχεῖν εὔχονται, 


κύκλου τ᾽ ἂν λήξαι καὶ ἀναπνεύσαι κακότητος. 


G4 


IMilet Il 733 
(Peek I 1344) 


«Tijv ὁσίην χαίρειμ» πολιήτιδες εἴπατε Βάχχαι 
«ἱρείην»' χρηστῆι τοῦτο γυναικὶ θέµις' 

ὑμᾶς κεἰς ὄρος ἦγε καὶ ὄργια πάντα καὶ ἱρὰ 
ἤνεικεμ πάσης ἐρχομένη πρὸ πόλεως. 

τοὔνομα δ᾽ εἴ τις ξεῖνος ἀνείρεται, ᾽Αλκμειωνὶς 
fj Ῥοδίου, καλῶμ μοῖραν ἐπισταμένη. 


G$ 
«BCH» XXVIII 1904, p. 191 n. 1 


Ζωϊτικὸς |l Ανδριέου | ὑπὲρ | ἑαυτ](τ)οῦ | καὶ τἰοῦ 
Bá[x]lxov σἰωτερίας! Διονύσῳ | εὐχήν. 
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G3 


Proclo, commento a Platone, Timeo 42c-d 


Questa soltanto la salvezza per l'anima offerta dal demiurgo 
e che la allontana dal ciclo delle nascite, dai suoi numerosi vaga- 
bondaggi e dalla vanità del vivere, ... per orientare poi ogni anima, 
lontano dai vagabondaggi legati al ciclo delle nascite, verso quel- 
l'esistenza felice, che i seguaci di Orfeo si vantano di ottenere, 
quando vengono iniziati al culto di Dioniso e di Core: 


Porre fine al ciclo e riscattarsi dalla malvagità. 


G4 
IMilet 1] 733 


Baccanti della città, dite: «Addio alla santa 
sacerdotessa»; lo ha ben meritato questa donna esimia che 


: MCN T [guidava voi 
sui monti, conduceva i sacri riti bacchici e portava 


gli oggetti sacri, procedendo alla testa di tutta la città. 
Se qualche straniero chiederà quale sia il suo nome: Alcmeonide, 
figlia di Rodio, consapevole del destino riservato ai buoni. 


Gj 
«BCH» XXVIII 1904, p. 191 n. 1 


Zotico, figlio di Andreo, per la propria salvezza e per quella 
del bacchos, a Dioniso in voto. 


Η 


Appendice 
Senatusconsultum de Bacanalibus 


HI 


CIL I° 581 
(ILLRP sii; FHM 31) 


[Q.] Marcius L. f., S(p). Postumius L. f. cos. senatum consolue- 
runt n(onis) Octob. apud aedem | Duelonai. Sc(ribendo) arf(ue- 
runt) M. Claudi(us) M. £., L. Valeri(us) P. f., Q. Minuci(us) C. f. 

De Bacanalibus, quei foideratei | esent, ita exdeicendum cen- 
suere: 

«Neiquis eorum [B]acanal habuise uelet; seiques | esent, quei 
sibei deicerent necesus ese Bacanal habere, ceis utei ad pr(aito- 
rem) urbanum | Romam uenirent, deque eeis rebus, ubei eorum 
u[e]r(b)a audita esent, utei senatus | noster decerneret, dum ne 
minus senator(i)bus C adesent (quom e)a res cosoleretur. | Bacas 
uir nequis adiese uelet ceiuis Romanus neue nominus Latini neue 
socium | quisquam, nisei pr(aitorem) urbanum adiesent, isque de 
senatuos sententiad, dum ne | minus senatoribus C adesent quom 
ea res cosoleretur, iousisent. Censuere. | 

Sacerdos nequis uir eset; magister neque uir neque mulier 
quisquam eset; | neue pecuniam quisquam eorum comoine[m 
h]abuise ue[l]et; neue magistratum, | neue pro magistratu[d], ne- 
que uirum [neque mul]ierem quiquam fecise uelet; | neue post 


Η 


Appendice 
Il senatoconsulto sui Baccanali (186 a.C.) 


HI 


CIL P 581 


I consoli Quinto Marcio, figlio di Lucio, e Spurio Postumio, 
figlio di Lucio, hanno consultato il senato il 7 Ottobre nel tempio 
di Bellona. Erano presenti per la verbalizzazione Marco Claudio, 
figlio di Marco, Lucio Valerio, figlio di Publio, Quinto Minucio, 
figlio di Gaio. 

Essi hanno stabilito di proclamare questo editto relativo ai 
Baccanali per coloro che abbiano stipulato un trattato di alleanza 
(con Roma). 

«Nessuno di essi si faccia promotore di Baccanali; se vi sia 
qualcuno che dichiari la propria necessità di tenere un Baccanale, 
si rechi a Roma e si presenti al pretore urbano. Ascoltate le sue 
parole, il nostro senato deciderà, presenti non meno di cento se- 
natori per la consultazione in oggetto. Nessuno, né un cittadino 
romano né un latino e nemmeno alcun alleato si aggreghi alle Bac- 
canti senza presentarsi al pretore urbano, che disporrà secondo il 
decreto del senato, presenti non meno di cento senatori per la 
consultazione in oggetto. Cosi é stato stabilito. 

Nessuno ne sia sacerdote; nessuno, né uomo né donna, vi pre- 
sieda; nessuno promuova la costituzione di un fondo comune; 
nessuno si faccia promotore dell'elezione né di un uomo né di una 
donna alla presidenza (dei Baccanali), nemmeno con funzioni vi- 
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hac inter sed conioura[se neu]e comuouise neue conspondise | 
neue compromesise uelet neue quisquam fidem inter sed dedise 
uelet. | Sacra in [o]quoltod ne quisquam fecise uelet, neue in po- 
plicod neue in | preiuatod neue exstrad urbem sacra quisquam fe- 
cise uelet, nisei pr(aitorem) urbanum adieset, isque de senatuos 
sententiad, dum ne minus | senatoribus C adesent, quom ea res 
consoleretur, iousisent. Censuere. | 

Homines plous V oinuorsei uirei atque mulieres sacra ne quis- 
quam | fecise uelet, neue inter ibei uirei plous duobus mulieribus 
plous tribus | arfuise uelent, nisei de pr(aitoris) urbani senatuos- 
que sententiad, utei suprad | scriptum est». 

Haice utei in conuentionid exdeicatis ne minus trinum | noun- 
dinum, senatuosque sententiam utei scientes esetis, eorum | sen- 
tentia ita fuit: «sei ques esent, quei aruorsum ead fecisent, quam 
suprad | scriptum est, eeis rem caputalem faciendam censuere»; 
atque utei | hoce in tabolam abenam inceideretis, ita senatus ai- 
quom censuit, | uteique eam figier ioubeatis, ubei facilumed gno- 
scier potisit; atque | utei ea Bacanalia, sei qua sunt, exstrad quam 
sei quid ibei sacri est, ita utei suprad scriptum est, in diebus X, 
quibus uobeis tabelai datai | erunt, faciatis utei dismota sient. In 
agro Teurano. 


H2 


Livio, XXXIX 8, 3-8; 10, 5-7; 13, 8-14; 14, 4-10; 15, 1-3. 5-6. 8-9. 13-4 
(FHM 32) 


8, 3. ... Graecus ignobilis in Etruriam primum uenit ... sacrifi- 
culus et uates; 4. nec is qui aperta religione, propalam et 
quaestum et disciplinam profitendo, animos errore imbueret, sed 
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carie. Neppure in seguito partecipi a giuramenti collettivi, né si la- 
sci legare da voti comuni, da impegni reciproci, da promesse co- 
muni e nessuno vincoli la propria parola in patti di reciprocità. 
Nessuno celebri cerimonie rituali segrete, né in pubblico né in 
privato, e nemmeno si celebrino cerimonie rituali fuori città, a 
meno che non si presenti al pretore urbano, che disporrà secondo 
il decreto del senato, presenti non meno di cento senatori per la 
consultazione in oggetto. Cosi é stato stabilito. 

Nessuno celebri cerimonie rituali con piü di cinque persone in 
tutto, tra uomini e donne, e allora non vi partecipino più di due 
uomini e tre donne, salvo parere del pretore urbano e del senato 
come sopra si è scritto.» 

Il senato ha stabilito che proclamiate in pubblico queste disposi- 
zioni per non meno di ventiquattro giorni e che non ignoriate la sua 
decisione - questa è la sua decisione: «Se qualcuno contravverrà al- 
le disposizioni sopra scritte, si è stabilito di procedere contro i col- 
pevoli con l'imputazione di delitto capitale» —; ha stabilito che voi 
incidiate queste disposizioni su una tavola di bronzo, da affiggere 
su vostro ordine dove si possa facilmente prenderne conoscenza; ha 
stabilito, come sopra si é scritto, che entro dieci giorni dalla data di 
ricevimento della comunicazione ufficiale disponiate che siano di- 
sciolti i Baccanali, se ancora sono attivi, fatta eccezione per le even- 
tuali cerimonie cultuali locali. Nel territorio dei Teurani. 


H2 


Livio, XXXIX 8, 3-8; 10, 5-7; 13, 8-14; 14, 4-10; 15, 1-3. 5-6. 8-9. 13-4 


8, 3. ... Tutto cominciò con l'arrivo in Etruria di un greco di 
oscura origine ... che praticava sacrifici e faceva l'indovino. 4. 
Non era uno che istillasse l'errore negli animi praticando aperta- 
mente i suoi riti, professando alla luce del sole una sua arte per pro- 
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occultorum et nocturnorum antistes sacrorum. 5. initia erant, 
quae primo paucis tradita sunt, deinde uulgari coepta sunt per ui- 
ros mulieresque. additae uoluptates religioni uini et epularum, 
quo plurium animi illicerentur. 6. cum uinum animos incen- 
dissent, et nox et mixti feminis mares, aetatis tenerae maioribus, 
discrimen omne pudoris exstinxissent, corruptelae primum om- 
nis generis fieri coeptae, cum ad id quisque, quo natura pronioris 
libidinis esset, paratam uoluptatem haberet. 7. nec unum ge- 
nus noxae, stupra promiscua ingenuorum feminarumque erant, 
sed falsi testes, falsa signa testamentaque et indicia ex eadem offi- 
cina exibant: 8. uenena indidem intestinaeque caedes, ita ut 
ne corpora quidem interdum ad sepulturam exstarent. multa do- 
lo, pleraque per uim audebantur. occulebat uim quod prae ulula- 
tibus tympanorumque et cymbalorum strepitu nulla uox quiritan- 
tium inter stupra et caedes exaudiri poterat. 


10, 5. ... (Hispala) pacem ueniamque precata deorum dearum- 
que, si ... silenda enuntiasset, ancillam se ait dominae comitem id 


sacrarium intrasse, liberam numquam eo accessisse. 6. scire 
corruptelarum omnis generis eam officinam esse; et iam biennio 
constare neminem initiatum ibi maiorem annis uiginti. 7. ut 


quisque introductus sit, uelut uictimam tradi sacerdotibus. eos 
deducere in locum, qui circumsonet ululatibus cantuque sympho- 
niae et cymbalorum et tympanorum pulsu, ne uox quiritantis, 
cum per uim stuprum inferatur, exaudiri possit. 
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curarsi un guadagno, bensi un sacerdote di cerimonie rituali segre- 
te e notturne. 5. Si trattava di riti iniziatici, che dapprima furo- 
no fatti conoscere a pochi e che in seguito presero a diffondersi fra 
uomini e donne. Alle cerimonie rituali si aggiunsero i piaceri del vi- 
no e dei banchetti, per attrarre un maggior numero di animi. 6. 
Eliminato ogni limite imposto dal pudore a causa del vino, della 
complicità della notte e della confusa promiscuità di maschi e fem- 
mine, di fanciulli e adulti, si cominciarono a consumare deprava- 
zioni di ogni tipo, perché ciascuno trovava bella e pronta soddisfa- 
zione per ciò a cui le sue voglie erano per natura più inclini. ». 
E non si trattava di un solo genere di crimini, come possono essere 
forme di violenza indiscriminata su uomini liberi e su donne, ma 
dalla medesima scuola uscivano persino false testimonianze, falsifi- 
cazioni di sigilli e di testamenti e denunce, 8. e sempre da lì av- 
velenamenti e delitti familiari, al punto che talvolta non rimaneva- 
no neppurei corpi da seppellire. Molte azioni erano perpetrate con 
l'insidia, ma nella maggior parte dei casi prevaleva la violenza. Era 
una violenza che restava celata tra gli strepiti e il frastuono di tim- 
pani e cembali, che impedivano di udire la voce di quanti chiedeva- 
no aiuto in mezzo agli stupri e alle uccisioni. 


10, 5. ... Ispala, invocati la benevolenza e il favore degli dèi e 
delle dee, se ... rivelava riti su cui vigeva il vincolo del silenzio, 
racconta come, quando era una schiava, fosse entrata in quel san- 
tuario segreto al seguito della sua padrona; 6. da libera, però, 
non lo aveva più frequentato; sapeva bene che quella era una fab- 
brica di ogni genere di depravazioni, e le risultava che ormai da 
due anni non vi era stato iniziato nessuno di età superiore ai 
vent’anni. 7. Uno vi veniva introdotto ed era poi consegnato 
ai sacerdoti come una vittima; essi lo conducevano in un luogo 
che risuonava di grida e dell’orchestrata sinfonia di cembali e tim- 
pani percossi all'unisono, perché non si potesse udire la voce di 
chi chiedeva aiuto quando veniva stuprato brutalmente. 
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13, 8. tum Hispala originem sacrorum expromit. primo sacra- 
rium id feminarum fuisse, nec quemquam eo uirum admitti soli- 
tum. tres in anno statos dies habuisse, quibus interdiu Bacchis ini- 
tiarentur; sacerdotes in uicem matronas creari solitas. 9. 
Pacullam Anniam Campanam sacerdotem omnia, tamquam deum 
monitu, immutasse: nam et uiros eam primam filios suos initiasse, 
Minium et Herennium Cerrinios; et nocturnum sacrum ex diur- 
no, et pro tribus in anno diebus quinos singulis mensibus dies ini- 
tiorum fecisse. IO. ex quo in promiscuo sacra sint et permixti 
uiri feminis, et noctis licentia accesserit, nihil ibi facinoris, nihil 
flagitii praetermissum. plura uirorum inter sese quam feminarum 
esse stupra. 11, si qui minus patientes dedecoris sint et pi- 
griores ad facinus, pro uictimis immolari. nihil nefas ducere, hanc 
summam inter eos religionem esse. 12. uiros, uelut mente 
capta, cum iactatione fanatica corporis uaticinari; matronas Bac- 
charum habitu crinibus sparsis cum ardentibus facibus decurrere 
ad Tiberim, demissasque in aquam faces, quia uiuum sulpur cum 
calce insit, integra flamma efferre. 13. raptos a diis homines 
dici, quos machinae illigatos ex conspectu in abditos specus abri- 
piant: eos esse, qui aut coniurare aut sociari facinoribus aut stu- 
prum pati noluerint. 14. multitudinem ingentem, alterum iam 
prope populum esse; in his nobiles quosdam uiros feminasque. 
biennio proximo institutum esse, ne quis maior uiginti annis ini- 
tiaretur: captari aetates et erroris et stupri patientes. 
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15, 8. Allora Ispala riveló le origini di quei riti. Dapprima quello 
era stato un sacrario riservato alle donne, ed era invalsa la consue- 
tudine di non ammettervi uomini; avevano tre giorni stabiliti nel 
corso dell'anno, durante i quali si praticavano iniziazioni diurne ai 
riti bacchici; come sacerdotesse vi era l'abitudine di eleggere a tur- 
no delle matrone. 9. La sacerdotessa Paculla Annia, della 
Campania, aveva riformato radicalmente le pratiche cultuali, con il 
pretesto di un avvertimento divino: essa per prima fece iniziare dei 
maschi, cioè i suoi figli, Minio e Erennio Cerrinio; da diurne, rese 
notturne le cerimonie rituali, e al posto dei tre giorni all'anno pre- 
visti per i riti iniziatici ne fissó cinque ogni mese. ro. Da quan- 
do i riti si celebravano in promiscuità con uomini e donne confusi 
assieme e con in piü la sfrenatezza favorita dalla complicità della 
notte, non vi era misfatto o ignominia che non si perpetrassero ed 
erano più gli stupri degli uomini sugli uomini che quelli sulle don- 
ne. 11. Se poi qualcuno si dimostrava poco disposto a tollerare 
il disonore o troppo recalcitrante a compiere simili misfatti, veniva 
immolato come vittima. Non ritenere sacrilega e illecita alcuna 
azione, tra di loro era questa la piü alta espressione religiosa. 

12. Gli uomini come fuori di sé si davano a farneticanti vaticini, in- 
vasati, con tutto il corpo in movimento; le matrone, atteggiate a 
baccanti, coi capelli sparsi, scendevano di corsa fino al Tevere con 
le torce accese, le immergevano nell'acqua e poi le ritraevano con la 
fiamma intatta, perché contenevano zolfo vivo insieme a calce. 
13. Si diceva che erano state rapite dagli dèi delle persone che inve- 
ce, legate a un congegno e sottratte alla vista erano trascinate in se- 
grete caverne; erano quelle che avevano rifiutato di piegarsi a 
giuramenti collettivi o di essere complici di misfatti o di farsi stu- 
prare. 14. Si trattava di una massa di grandi dimensioni, che 
ormai era quasi un secondo popolo; fra questi, alcuni erano cittadi- 
ni e donne della nobiltà. Da due anni era stato stabilito di non ini- 
ziare nessuno di età superiore ai vent'anni; si cercava di catturare 
l'età più disponibile all'errore e allo stupro. 
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14, 4. patres pauor ingens cepit ... ne quid eae coniurationes 

coetusque nocturni fraudis occultae aut periculi importarent, 
5. censuit autern senatus gratias consuli agendas, quod eam 

rem et cum singulari cura et sine ullo tumultu inuestigasset. 
6. quaestionem deinde de Bacchanalibus sacrisque nocturnis ex- 
tra ordinem consulibus mandant; indicibus Aebutio ac Faeceniae 
ne fraudi ea res sit curare et alios indices praemiis inuitare iu- 
bent; 7. sacerdotes eorum sacrorum, seu uiri seu feminae es- 
sent, non Romae modo sed per omnia fora et conciliabula conqui- 
ri, ut in consulum potestate essent; edici praeterea in urbe Roma 
et per totam Italiam edicta mitti, 8. «ne quis, qui Bacchis ini- 
tiatus esset, coisse aut conuenisse sacrorum causa uelit, neu quid 
talis rei diuinae fecisse. ante omnia ut quaestio de iis habeatur, qui 
Coierint coniurauerintue, quo stuprum flagitiumue inferretur». 
9. haec senatus decreuit. consules aedilibus curulibus imperarunt, 
ut sacerdotes eius sacri omnes conquirerent, comprehensosque li- 
bero conclaui ad quaestionem seruarent; aediles plebis uiderent, 
ne qua sacra in operto fierent. 10. triumuiris capitalibus man- 
datum est, ut uigilias disponerent per urbem seruarentque, ne qui 
nocturni coetus fierent, ... 

15, I. ... consul, ita coepit. 2. «nulli umquam contioni, 
Quirites, tam non solum apta sed etiam necessaria haec sollemnis 
deorum comprecatio fuit, quae uos admoneret hos esse deos, 
quos colere uenerari precarique maiores uestri instituissent, non 
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14, 4. I senatori temettero vivamente ... che quei giuramenti 

collettivi e quelle aggregazioni sediziose introducessero il pericolo 
di azioni delittuose favorite dall'oscurità della notte; ... s. il 
senato stabilì poi di rendere i dovuti ringraziamenti al console, 
perché aveva condotto le indagini con particolare accuratezza e 
senza provocare disordini. 6. Quindi i senatori affidarono ai 
consoli l’incarico di occuparsi dell’affare dei Baccanali e delle ce- 
rimonie rituali celebrate di notte illegalmente; disposero che i 
consoli avessero cura che la vicenda non avesse conseguenze dan- 
nose per i delatori Ebuzio e Fecenia e che attirassero altri delatori 
con delle ricompense; 7. facessero ricercare i sacerdoti di 
quei rituali, fossero uomini o donne, non solo a Roma, ma pure in 
tutti gli altri centri e nei luoghi di riunione, per ridurli sotto l’au- 
torità dei consoli. Inoltre disposero che nella città di Roma fosse 
proclamato il seguente editto, da far circolare per tutta l’Italia: 
8. «Nessuno, che abbia ricevuto l’iniziazione al culto bacchico, 
promuova riunioni o raduni per la celebrazione dei sacri riti e 
neppure celebri nessuna cerimonia religiosa di tale culto. In pri- 
mo luogo si avvii un'inchiesta su coloro che hanno partecipato a 
raduni o a giuramenti collettivi, al fine di commettere stupri o 
ignominie». 9. Queste furono le disposizioni del senato. I 
consoli a loro volta trasmisero l’ordine agli edili curuli di ricercare 
tutti i sacerdoti di quel culto e che li tenessero rinchiusi in un lo- 
cale messo a disposizione per l'inchiesta. Disposero che gli edili 
della plebe prendessero provvedimenti perché non si celebrassero 
riti in segreto. ιο. I triumviri preposti all'esecuzione delle 
sentenze capitali ebbero il compito di disporre dei turni di guar- 
dia per la città e di vigilare perché di notte non avessero luogo dei 
raduni ... 

15, I. ... Il console diede così inizio al suo discorso: 2. 
«Quiriti, nessuna assemblea tenne mai solenne preghiera pubbli- 
ca agli dèi non solo più adeguata ma addirittura più necessaria di 
questa, che vi ricorda che dèi sono quelli che i vostri antenati ave- 
vano stabilito di onorare con le pratiche di culto, di venerare e di 
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illos, 3. qui prauis et externis religionibus captas mentes uelut 
furialibus stimulis ad omne scelus et ad omnem libidinem age- 
rent. ... 5. quidquid dixero, minus quam pro atrocitate et 
magnitudine rei dictum scitote esse ... 6. Bacchanalia tota iam 
pridem Italia et nunc per urbem etiam multis locis esse, non fama 
solum accepisse uos sed crepitibus etiam ululatibusque nocturnis, 
qui personant tota urbe, certum habeo, ceterum quae ea res sit, 
ignorare: ... 8. quod ad multitudinem eorum attinet, si dixero 
multa milia hominum esse, ilico necesse est exterreamini, nisi 
adiunxero qui qualesque sint. 9. primum igitur mulierum ma- 
gna pars est, et is fons mali huiusce fuit; deinde simillimi feminis 
mares, stuprati et constupratores, fanatici, uigiliis, uino, strepiti- 
bus clamoribusque nocturnis attoniti. ... 13. si quibus aetati- 
bus initientur mares sciatis, non misereat uos eorum solum, sed 
etiam pudeat. hoc sacramento initiatos iuuenes milites faciendos 
censetis, Quirites? his ex obsceno sacrario eductis arma commit- 
tenda? 14. hi cooperti stupris suis alienisque pro pudicitia co- 
niugum ac liberorum uestrorum ferro decernent? ...». 
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pregare, e non quelli 3. che invadono le menti con culti mal- 
vagi e stranieri che inducono per cosi dire a uscire di senno e 
spingono a ogni delitto e a ogni dissolutezza. ... 5. Qualun- 
que cosa diró, dovete sapere che é sempre poco rispetto alla mo- 
struosità e alle dimensioni del fatto ... 6. Che i Baccanali da 
tempo si siano diffusi per tutta l'Italia e che ora si pratichino an- 
che in molte parti della città, siete venuti a saperlo, ne sono con- 
vinto, non solo per sentito dire, ma anche a causa degli strepiti e 
delle grida che, di notte, risuonano in tutta la città. Tuttavia, di 
che cosa realmente si tratti, non lo sapete. ... 8. Per quanto 
concerne poi il loro numero, se vi diró che sono molte migliaia, li 
per li ovviamente vi spaventereste, se prima non aggiungo chi e di 
che stoffa sono. 9. In primo luogo si tratta soprattutto di don- 
ne, e fu questa l'origine di tanta disgrazia; poi vi sono maschi, che 
sono più femmine che maschi, stuprati e partecipi di stupri collet- 
tivi, invasati, storditi dalle nottate, dal vino, dalla confusione e 
dalle grida notturne. ... 13. Se sapeste a quale età i maschi ri- 
cevono l’iniziazione, non ne provereste solo compassione, ma ad- 
dirittura ve ne vergognereste. E voi, Quiriti, credete che si debba- 
no ricavare dei soldati da giovani che siano stati iniziati sulla base 
di questo tipo di giuramento? pensate di dover affidare le armi a 
costoro, usciti da un tale immondo santuario? 14. Questi, in- 
sozzati dalla propria violenza come da quella degli altri, combat- 
teranno, armi in pugno, in difesa dell'onore delle vostre mogli e 
dei vostri figli? ...». 


Parte Terza 


ORFISMO 


Introduzione 


Per Rohde 1970, pp. 435-67, l'orfismo delle origini si risolveva nel 
culto devoluto a Bacco da alcune comunità chiuse che vivevano sui 
monti della Tracia: una o più sette dotate di salde dottrine, di origi- 
ne straniera e votate alla «speculazione semifilosofica» (ibidem, p. 
447), che avevano come mito centrale lo sbranamento di Zagreo 
per opera dei Titani. Da qui avrebbero preso avvio una antropogo- 
nia e una antropologia orientata escatologicamente. Tuttavia, quale 
ne sia stata l'origine, l'orfismo - negarne l’esistenza mi pare oggi per 
lo meno fuori luogo, anche se definirlo e descriverlo resta proble- 
matico -- si sviluppa e si configura come fenomeno culturale e reli- 
gioso propriamente greco. In epoca classica l'orfismo ricopriva sol- 
tanto un settore del dionisismo, mentre «il termine orfico avrebbe 
coperto tutta la realtà dionisiaca» solo dopo il crollo delle poleis, a 
partire dall'ellenismo (Sabbatucci 19918, pp. 45, 50; si vedano p. 
355, e commento a Dionisismo, pp. 561 e 62 1-2). Il dionisismo non 
fu tuttavia il solo ambito della realtà religiosa greca con cui l'orfi- 
smo venne ainterferire. Anche la cosmogonia, la teogonia (A1-11) e 
il mito demetriaco (A 17-8; cfr. Marmor Parium, FGrHist 239 A 14) 
conobbero infatti una reinterpretazione orfica, né i misteri di Eleu- 
si ne furono immuni (cfr. Eleusi, p. 10; commento a Eleusi A 1, p. 
443 e nota a Eleusi G7, 378; sarebbero stati fondati da Orfeo secon- 
do alcune testimonianze: T 102-4 Kern). E lo stesso accadde al cul- 
to dei Grandi dèi di Samotracia (un esempio: vol. II, Samotracia 
Ες) εαἱ misteri di Andania (vol. II, Andania A2). 

Per quanto sia dunque difficile, se non impossibile, offrire una 
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definizione di orfismo, non si può negare che sotto l'etichetta di 
«orfico» anche per gli antichi si raccogliessero da una parte una 
mitologia — configurabile come variante all'interno del patrimo- 
nio tradizionale greco — e dall’altra una pratica cultuale. Nel pa- 
norama mitologico greco l'orfismo costituiva un orientamento 
che copriva settori lasciati scoperti dalla sistemazione esiodea (cfr. 
Sabbatucci 1991a, pp. 87-126; Detienne 1977, p. 168 sgg.): sul 
piano del culto invece esso si configurava come una pratica in 
epoca classica non universalmente accolta e comunque, almeno in 
apparenza, conflittuale con i modelli della città (Sabbatucci 
19914. p. 45 sgg.; Detienne 1977, pp. 139, 167 sgg.). La città in 
questo caso sembrerebbe identificarsi con Atene, mentre, di fatto, 
molte erano le città che abitavano la terra greca nonché i territori 
occupati in epoche diverse dai coloni greci. E Platone (F3) lascia 
intravedere come l'azione orfica fosse in grado di penetrare nelle 
città e di pervaderne orientamenti, ideologie e modelli, modifi- 
candoli e lasciandone traccia senza però che si possa parlare di un 
culto pubblico orfico (si veda Dionisismo F11 e commento ad 
loc.). Forse l'orfismo aveva toccato pure Atene se l'indovino Lam- 
pone aveva modificato il mito eleusino utilizzando una variante 
orfica: nota a Eleusi G7, 378. Benché dunque se ne possano rico- 
noscere forme e pratiche rituali (si veda p. 650), l'orfismo non pa- 
re aver assunto né un ruolo né una funzione propriamente istitu- 
zionali - non è possibile parlare di una città orfica né di un culto 
ufficiale orfico; al contrario i pitagorici governarono Crotone ne- 
gli ultimi decenni del VI sec. a.C. In filigrana, peró, esso dà l'idea 
di un modello di orientamento pratico-ideologico e soprattutto di 
uno stile di vita, | ὀρφικὸς βίος appunto di cui parla Platone (E6). 
È uno stile che attecchisce, sembra, soprattutto nei territori di 
frontiera, la Magna Grecia, le isole, la Tessaglia, le colonie del 
Mar Nero (cfr. p. 670). Le placche di osso da Olbia, sul Mar Nero 
(discusse in Vinogradov 1991; cfr. Bernabé 2000, pp. 57-8; Lévé- 
que 2000, p. 82 sgg.), l'antica città dei Boristeni in cui Erodoto 
aveva collocato l'episodio di Scila (Dionisismo E9; su una di que- 
ste placche sembra potersi leggere ΟΡΦΙΚΩΙ, «orfici», mentre al- 
meno su due compare probabilmente il nome di Dioniso: ved. 
West 1993, pp. 28-30; Burkert 1999, pp. 61, 70-1: Lévêque 2000, 
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p. 82; cfr. Bottini 1992, pp. 151-7), le cosiddette laminette orfiche 
(sezione G), diffuse dalla Magna Grecia a Creta alla Tessaglia, ri- 
velano un modo di rapportarsi al mondo nel quale si possono in- 
travedere, come nella placca di Olbia, o dal quale possono essere 
evocati l'orfismo e le sue dottrine, senza che l'uno e le altre siano 
necessariamente espressione univoca di questi documenti. Ma è 
anche uno stile di vita che richiama, come conferma lo stesso Pla- 
tone (E6), un tempo lontano e diverso dal presente e contempora- 
neamente un universo «altro». In questo senso, a fronte di Dio- 
niso, che dava forma all’«alterità» (Dionisismo, p. 223 sgg.; 
commento pp. 580, 605), e a fronte pure degli Eumolpidi, caratte- 
rizzati da una Eevia mitologica e anch'essi di origine tracia, i quali 
a Eleusi operavano sulla e nella «alterità» (p. 481 e nota a Eleusi 
C8, 1), Orfeo, il fondatore mitico dell'orfismo, attraverso la sua 
origine tracia incarnava a sua volta per l'immaginario greco una 
mediazione assoluta (ma ripetibile da ogni orfico) verso l'«alte- 
rità» (cfr. A20-1). Alle spalle dell'origine etnica di Orfeo si può 
anche intravedere, in ragione della sua collocazione geografica, 
una qualche forma di sciamanismo, in cui il contatto diretto con 
l'«alterità» è ottenuto dall'operatore attraverso la trance. L'idea 
era già stata sostenuta da Dodds 1973, pp. 186-7, 193 sgg., che ve- 
deva proprio nella Tracia un punto di confluenza dello sciama- 
nismo di origine asiatica verso il mondo greco e in Orfeo un pro- 
totipo mitico dello sciamano non diversamente da Zalmoxis, 
anch'egli un trace, alla cui pretesa di far guadagnare l'immortalità 
ai suoi seguaci gli intellettuali greci guardavano con non poche 
perplessità (cfr. Scarpi 1992, pp. 117-9) così come guardavano 
con una certa sufficienza a Orfeo (A19) e alle purificazioni degli 
orfici per ottenere un posto privilegiato nell'Aldilà (Br; E8; F2-3). 
Ma questo tipo di esperienza, se di sciamanismo o di qualcosa di 
analogo si tratta, rimane sullo sfondo (cfr. Burkert 1984, p. 432; 
Bottini 1992, pp. 92-103; ved. anche Fiore 1993, pp. 409-24; West 
1993, pp. 156-61; Dr), in un passato imperscrutabile e nebuloso, 
a fronte del quale sta un orfismo che è creazione greca e che, per 
quanto inafferrabile possa anche apparire una costruzione artifi- 
ciale (si veda Dodds 1973, p. 187 sgg.), sembra configurarsi come 
un modello di vita orientato al superamento dell'estraneità del 
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mondo non addomesticandolo e rendendolo abitabile, ma abban- 
donandolo per identificarsi invece con l'«alterità» (cfr. p. 671 sg.). 

In una realtà religiosa come quella greca, priva di canone, l'orfi- 
smo in quanto stile di vita divenne pervasivo proponendo modelli, 
ma senza imporsi. In questo modo l'astensione dalle carni o piutto- 
sto la scelta vegetariana lo qualificarono come uno stile in opposi- 
zione con il tradizionale regime sacrificale, che culminava nel con- 
sumo di carne (cfr. p. 660). Nondimeno l’orfismo non fu mai una 
«religione» e tanto meno una «religione esclusivista» decisa a im- 
porsi sulle altre. Contrariamente alla tradizione esiodea, che ignora 
forse deliberatamente una antropogonia (discussa è l’interpreta- 
zione di Esiodo, Theog. 35), e diversamente da Pindaro (Nerz. 6, 1- 
7), per il quale l’«unica madre» da cui dèi e uomini traggono il re- 
spiro è soltanto la lontana matrice per mezzo della quale viene 
giustificata la grandezza della mente umana, mentre per il resto il 
poeta sconsiglia ogni tentativo dell'uomo di trasformarsi in dio 
(ΟΙ. 5, 25-7), l'orfismo afferma un'origine divina dell'uomo (A16 e 
commento ad ἰος.; il documento è però tardo). 

Attraverso questa origine «divina», che puó permettere un 
rapporto non mediato con la divinità, l'orfismo ha rappresentato 
per la civiltà greca l'evasione dal mondano verso l'ultramondano e 
ha trovato nel dionisismo e nella possessione dionisiaca uno stru- 
mento efficace, finendo per sovrapporglisi in epoca postclassica 
(ved. Sabbatucci 1991a, p. 63 sgg.; non è questa la linea di Lin- 
forth 1941, pp. XIII-XV e passim, che si era proposto di studiare la 
«Orphic religion» sulla base della cronologia delle fonti ed era 
giunto a distinguere un orfismo antico, anteriore al 300 a.C., e un 
orfismo recente posteriore a quella data). Sostenuta da una spinta 
escatologica in parte anche soteriologica (sezione F), questa eva- 
sione si realizzava per mezzo di purificazioni e di riti iniziatici; at- 
traverso cioé uno schema cultuale analogo alle cerimonie rituali 
misteriche, su cui soprattutto l'orfismo pare essersi innestato e la 
cui introduzione era tradizionalmente attribuita a Orfeo (Co; Dr- 
3; F1-7; cfr. Suda, s.v. θρησκεύει΄... λέγεται γὰρ ὡς Ὀρφεὺς Θρᾷξ 
πρῶτος τεχνολογῆσαι τὰ Ἑλλήνων μυστήρια; «celebra il culto: ... si 
dice che Orfeo il trace per primo fissó le regole dei misteri gre- 
ci»). Se l'orfismo non puó essere propriamente detto un culto di 
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mistero, interferi con quelli per produrre il suo tipico orientamen- 
to, opposto all'ideologia dominante delle città greche, e per dare 
vita alla sopravvalutazione dell’ eschaton che tanto spazio ebbe a 
partire dall'età alessandrina (cfr. Introduzione, pp. ΧΙ, XXIII- 
XXIX, XXXVIII sgg.; vol. II, Introduzione, pp. XI-XIV). 

A differenza degli altri culti greci, l'orfismo si appellava a un 
fondatore, Orfeo, annoverato tra i ϑεολόγοι, insieme a Omero, 
Esiodo e Museo, nel quale si fondevano insieme l'immagine del- 
l'eroe e del poeta (Sabbatucci 19914, pp. 48-9; cfr. Id. 1991c) enel- 
lo stesso tempo fu l'unica espressione religiosa dell'antichità greca 
a fondarsi sul libro o più esattamente sui libri attribuiti a Orfeo 
(C4; Cs =F3; Ες; nota a C5, 1-3; Brisson 1995, pp. 3-9), che diven- 
tavano una vera e propria forma di concentrazione del sapere in cui 
si condensavano e fissavano la dottrina e la pratica rituale. Ne sca- 
turiva dunque una opposizione al regime religioso della città, il 
quale invece si perpetuava tradizionalmente per via orale. Questi 
scritti per noi sono soltanto dei titoli. Un elenco è fornito da Suda, 
s.v. Ὀρφεύς; le fonti che ne parlano sono raccolte in T 220-7 Kern 
(cfr. West 1993, p. 19 sggJ; a degli inni orfici come composizioni 
brevi accenna Pausania, IX 30, 12, ma la cosiddetta parafrasi orfica 
dell'inno a Demetra non è certo breve (A17; ai vv. 1-5 è detto che 
gli inni di Orfeo furono messi per iscritto da Museo: commento a 
Eleusi A1, p. 443). Anche il papiro di Derveni, che da quasi qua- 
rant'anni a questa parte è il documento che più di ogni altro ha ca- 
talizzato l’attenzione degli studiosi, non riporta che dei frammenti 
di una Teogonia (A7) e ricorda degli Inni (Burkert 1999, pp. 78-9; 
col. XXII: Laks -- Most 1997, p. 20). E questi inni forse non coinci- 
dono con la raccolta degli 87 Inni orfici (ed. Ricciardelli; West 
1993, p. 39) a noi pervenuta insieme a quelli di Callimaco e di Pro- 
clo e non anteriore al II sec. d.C. Ma probabilmente anche il ruolo 
di questa raccolta sottovalutata dovrà essere rivisto perché da que- 
sti 87 inni traspare l'influenza dell'orfismo - in essi, al di là dell'am- 
pio (peró non esclusivo) spazio riservato a Dioniso nelle sue varie 
manifestazioni (Inni orfici 30, 45-8, 50, 52-3), le principali divinità 
del pantheon greco non vengono trascurate -, ma soprattutto rive- 
lano una parentela stretta con la documentazione orfica considera- 
ta «maggiore» (ved. Rudhardt 1991, passim e p. 271 sgg.). 
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Si può credere che il mondo greco sia stato attraversato da una 
letteratura, prodotto di autori diversi, a cui il nome di Orfeo con- 
feriva autorità: lo stesso Pitagora avrebbe composto opere fatte 
da lui poi circolare sotto il nome del poeta trace (Ione di Chio, 
FGrHist 392 F 25a-b). Cicerone (Nar. deor. I 107), appellandosi 
all'autorità di Aristotele, avrebbe perciò potuto affermare «che il 
poeta Orfeo non è mai esistito» e lo stesso Aristotele, in un fram- 
mento (de philosophia, fr. 7 Ross = T 188 Kern = Colli 4 LA 561), 
avrebbe attribuito a Onomacrito la messa in versi delle dottrine 
orfiche. A sua volta Onomacrito fu colui che «desunse da Omero 
il nome dei Titani, istituì i riti in onore di Dioniso c lece dci Tita- 
ni gli artefici delle sofferenze di Dioniso» (A12; cfr. commento ad 
loc.) che fece di Eracle uno dei Dattili dell'Ida (Pausania, VIII 
31, 3); e che interpoló i vv. 602-4 della Ne&ya. collocando Eracle, 
ancora lui, sull'Olimpo e lasciandone invece nell'Ade l'eióuxov 
visto da Odisseo (scoli a Omero, OZ. XI 602-4 = T 190 Kern = 
Colli 13 [B 8]). Figura controversa, bandito da Atene da Ipparco 
per aver interpolato un oracolo di Museo, un χρησμολόγος, un 
esperto nell'interpretazione degli oracoli, e διαθέτης, sistematore 
e ordinatore, degli oracoli di Museo alla fine del VI sec. a.C. Ero- 
doto, VII 6, 1) — quasi in coincidenza dunque con il riordino dei 
poemi omerici voluto dai Pisistratidi o dallo stesso Pisistrato -. 
tutto sommato, allora. Onomacrito puó ben aver avuto o essersi 
arrogato il compito di ordinare quella che stava diventando la let- 
teratura orfica. Non é invece cosi semplice determinare l'eventua- 
le legame tra orfismo e pitagorismo, perché il primo «non é ridu- 
cibile a una corrente di pensiero come indubbiamente fu la scuola 
pitagorica» (Sabbatucci 19918, p. 52), né questa elaboró una mi- 
tologia né una specifica prassi cultuale, mentre invece sono solo 
aspetti formali e il carattere esoterico che possono averli accomu: 
nati agli occhi dei «profani» (cfr. Sabbatucci 1991a, pp. {2-4}. 
tanto che in epoca tarda Apollonio di Tiana, in una lettera inviata 
a Eufrate avrebbe affermato che i pitagorici e gli orfici aspiravano 
entrambi a divenire ϑεῖοί τε καὶ δίκαιοι («divini e giusti»: Filo- 
strato, Epistulae 16). Sempre in epoca tarda parc che i pitagorici 
avessero adottato parte della mitologia orfica per la loro propa- 
ganda (ved. Carcopino 1943. pp. 329-30). tanto che si potrebbe 
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insinuare che il pitagorismo aveva allora trovato nell'orfismo il 
suo volto mitico-rituale. In ogni caso il problema rimane (cfr. una 
discussione in Nilsson 1967, pp. 679-80; anche West 1993, pp. 
19-20; 40 Sgg.), come rimane in tutte le altre circostanze in cui si 
cerchi di chiudere l'orfismo entro schemi rigidi e di determinarne 
l'apporto o l'influsso subito, determinazione impossibile nel pa- 
norama dinamico e complesso della civiltà greca (cfr. anche 
Burkert 1984, pp. 431-3) e nel grande crogiuolo dell'età ellenisti- 
co-romana e tardo-antica, quando vengono meno le differenze e 
le identità. In quell'orizzonte culturale, dove agiscono continue 
forme di interazione e dove non sembrano esistere barriere al- 
la diffusione del pensiero, le dottrine religiose e filosofiche paio- 
no richiamarsi senza soluzione di continuità e sembrano tutte 
concorrere alla costruzione di una fitta rete di analogie che non 
consente facili classificazioni. Anche in questo caso la scelta anto- 
logica é forzatamente limitata — era impensabile conservare l'am- 
piezza della raccolta di Kern. 


695 


700 


A 


Miti di fondazione 


AI 


Aristofane, Au. 693-702 
(F 1 Kern; Orfeo, 1 A 12 D.K.; Colli 4 [A 24]) 


Χάος ἦν καὶ Νὺξ Ἔρεβός τε μέλαν πρῶτον xai Τάρταρος 
[εὐρύς' 
γῆ δ᾽ οὐδ᾽ ἀὴρ οὐδ᾽ οὐρανὸς ἦν: Ἐρέβους δ᾽ ἐν ἀπείροσι 
[κόλποις 
τίχτει πρώτιστον ὑπηνέμιον Νὺξ ἡ μελανόπτερος όν. 
ἐξ οὗ περιτελλομέναις ὥραις ἔβλαστεν Ἔρως ὁ ποϑεινός. 
στίλβων νῶτον πτερύγοιν χρυσαῖν, εἰκὼς ἀνεμώκεσι 
[δίναις. 
οὗτος δὲ Χάει πτερόεντι μιγεὶς νύχιος κατὰ Τάρταρον 
[εὐρὺν 
ἐνεόττευσεν γένος ἡμέτερον, καὶ πρῶτον ἀνήγαγεν ἐς φῶς. 
πρότερον δ᾽ οὐκ ἦν γένος ἀθανάτων, πρὶν Ἔρως Ευνέμιξεν 
[ἅπαντα: 
ξυμμιγνυμένων δ᾽ ἑτέρων ἑτέροις γένετ᾽ οὐρανὸς ὠχεανός 


` EA pe D t x TE 
καὶ γῆ πάντων τε ϑεῶν μακάρων γένος ἄφϑιτον. ... | 


Α 


Miti di fondazione 
Cosmogonia, teogonia, antropogonia 


AI 


Aristofane, Gli uccelli 693-702 


In principio c'erano il Caos e la Notte e il buio Erebo e il vasto 
[Tartaro; 
non esisteva la terra, né l’aria, né il cielo. Nel seno sconfinato di 
[Erebo 
la Notte dalle ali di tenebra generò dapprima un uovo pieno di 
[vento. 
Col volgere delle stagioni, da questo sbocciò Eros, fiore del 
[desiderio: 
sul dorso gli splendevano ali d'oro ed era simile al rapido turbine 
[dei venti. 
Congiunto di notte al Caos alato nella vastità del Tartaro, 
egli covó la nostra stirpe, e questa fu la prima che condusse alla 
[luce. 
Neppure la stirpe degli immortali esisteva prima che Eros 
[mescolasse insieme ogni cosa. 
Quando l'uno con l'altro si accoppiarono, nacquero il cielo e 


Mn τς . [l oceano 
e la terra, e la stirpe immortale degli dèi beati. ... 


< 


< 


< 
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A2 


Platone, Crat. 402b-c 
(F 15 Kern; Orfeo, 1 B 2 D.K.; Colli 4 [A 351) 


402b. ... Λέγει δέ xov xai Ὀρφεὺς ὅτι 


Ὠκεανὸς πρῶτος καλλίρροος ἦρξε γάμοιο, 
402c. ὅς da κασιγνήτην ὁμομήτορα Τηδὺν ὅπυιεν. 


A3 


Aristotele, Metaph. I 983b 27-984a 2 
(F 25 Kern; Orfeo, 1 B 10 D.K.; Colli 4 [A 58]) 


Εἰσὶ δέ τινες οἳ καὶ τοὺς παµπαλαίους καὶ πολὺ πρὸ τῆς 
νῦν γενέσεως καὶ πρώτους ϑεολογήσαντας οὕτως οἴονται 
περὶ τῆς φύσεως ὑπολαβεῖν: Ὠκεανόν τε γὰρ καὶ Τηϑὺν è- 
ποίησαν τῆς γενέσεως πατέρας, xai τὸν ὅρχον τῶν ϑεῶν 

s ὕδωρ, τὴν καλουμένην ὑπ᾽ αὐτῶν Στύγα [τῶν ποιητῶν]: tı- 
μιώτατον μὲν γὰρ τὸ πρεσβύτατον, ὅρχος δὲ τὸ τιμιώτατόν 
ἐστιν. 


Α4 


Damascio, de principiis 124 (Westerink) 
(F 28 Kern; Orfeo, 1 B 12 D.K.; Colli 4 [B 9]a) 


Ἡ δὲ παρὰ τῷ περιπατητικῷ Εὐδήμῳ ἀναγεγραμμένη ὡς 

τοῦ Ὀρφέως οὖσα θεολογία πᾶν τὸ νοητὸν ἐσιώπησεν, ... à- 
πὸ δὲ τῆς Νυχτὸς ἐποιήσατο τὴν ἀρχήν, ἀφ᾽ ἧς καὶ Όμηρος, 
εἰ καὶ μὴ συνεχῆ πεποίηται τὴν γενεαλογίαν, ἵστησιν. οὐ 

; γὰρ ἀποδεκτέον Εὐδήμου λέγοντος ὅτι ἀπὸ Ὠκεανοῦ xai 
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A2 


Platone, Cratilo 402b-c 


402b. ... Anche Orfeo, in qualche luogo, dice: 


Oceano dalle belle correnti per primo diede inizio alle nozze: 
402c. sposò la sorella uterina Tethys. 


A3 
Aristotele, La metafisica I 983b 27-984a 2 


Ci sono poi alcuni i quali pensano che gli antichissimi e primi 
teologi, molto prima della generazione contemporanea, avessero 
fatto una supposizione di questo tipo intorno alla natura: essi in- 
fatti assegnarono a Oceano e a Tethys la paternità della generazio- 
ne e all'acqua, quella che essi [i poeti] chiamano Stige, il giura- 
mento tipico degli dèi; e cioè, soprattutto degno di essere onorato 
è ciò che è particolarmente antico, e il giuramento è soprattutto 
degno di essere onorato. . 


A4 


Damascio, Sui primi principi 124 


La teologia trasmessa da Eudemo il Peripatetico, per il quale 
essa era da attribuire a Orfeo, tace su tutto ciò che è intellegibile, 
... (Questa teologia) fa discendere il principio da Notte, dalla qua- 
le comincia anche Omero, benché la genealogia non sia composta 
in forma continua. Non si deve, infatti, accettare l’affermazione di 


< 


< 
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Τηδύος ἄρχεται: φαίνεται γὰρ εἰδώς καὶ τῆν Νύκτα peyi- 
στην οὕτω ϑεόν, ὡς καὶ τὸν Δία σέβεσϑαι αὐτήν: 


ἄζετο γὰρ μὴ Νυχτὶ δοῇ ἀποθύμια ῥέζοι. 


ἀλλ᾽ “Όμηρος μὲν καὶ αὐτὸς ἀρχέσϑω ἀπὸ Νυκτός. Ἡσίο- 
δος δέ μοι δοχεῖ πρῶτον γενέσϑαι τὸ Χάος ἱστορῶν τὴν 
ἀκατάληπτον τοῦ νοητοῦ καὶ ἠνωμένην παντελῶς φύσιν 
κεχληκέναι Χάος, τὴν δὲ Γῆν πρώτην ἐκεῖϑεν παράγειν ὥς 
τινα ἀρχῆν τῆς ὅλης γενεᾶς τῶν ϑεῶν: εἰ uh ἄρα Χάος μὲν 
τῆν δευτέραν τῶν δυεῖν ἀρχῶν, Γῆν δὲ καὶ Τάρταρον καὶ 
Ἔρωτα τὸ τριπλοῦν νοητόν, τὸν μὲν Ἔρωτα ἀντὶ τοῦ τρί- 
του, ὡς κατὰ ἐπιστροφὴν ϑεωρουμένου (τοῦτο γὰρ οὕτως ὀ- 
νομάζει καὶ Ὀρφεὺς ἐν ταῖς Ῥαψῳδίαις). ... 


AS 


Damascio, de principiis 123'; 123? (Westerink) 


a) 123! (F 6o Kern; Orfeo, 1 B 12 D.K.; Colli 4 [B 71]) 


. Ἐν μὲν τοίνυν ταῖς φερομέναις ταύταις Ῥαψῳδίαις 
ὀρφικαῖς ἡ θεολογία (τοιά)δε τίς ἐστιν ἡ περὶ τὸν νοητόν. 
ἣν καὶ οἱ φιλόσοφοι διερμηνεύουσιν, ἀντὶ μὲν τῆς μιᾶς τῶν 
ὅλων ἀρχῆς τὸν Χρόνον τιϑέντες, ἀντὶ δὲ τοῖν δυεῖν Αἰϑέ- 
ρα καὶ Χάος, ἀντὶ δὲ τοῦ ὄντος ἁπλῶς τὸ ᾠὸν ἀπολογιζόμε- 
νοι, καὶ τριάδα ταύτην πρώτην ποιοῦντες: εἰς δὲ τῆν δευτέ- 
ραν τελεῖν ἤτοι τὸ κυούμενον καὶ τὸ κύον ᾠὸν τὸν δεόν. ἢ 
τὸν ἀργῆτα χιτῶνα, ἢ τὴν νεφέλην, ὅτι ἐκ τούτων ἐχϑρῴσχει 
ὁ Φάνης ... τοῦτο μέν, ὁποῖον ἂν ᾖ, ὡς τὸν νοῦν, ... τὴν δὲ 
τρίτην τὸν Μῆτιν ὡς νοῦν, τὸν Ἠρικεπαῖον ὡς δύναμιν, τὸν 
Φάνητα αὐτὸν ὡς πατέρα. ... τοιαύτη μὲν f] συνήθης ὀρφικὴ 
ϑεολογία. 
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Eudemo, per il quale (Omero) inizia da Oceano e Tethys, in 
Ρ 4 y 
quanto é evidente che (Omero) sa anche che Notte é una divinità 
grandissima, tanto che pure Zeus la venera: 


Aveva timore di far cosa sgradita alla rapida Notte. 


Omero dunque comincia anch'egli da Notte. Invece mi pare 
che Esiodo narri che per primo vi fu Caos, chiamando Caos la na- 
tura inafferrabile e del tutto unificata dell'intellegibile e che da li 
derivi Gaia, quale principio dell'intera stirpe degli dèi. A meno 
che Caos non sia il secondo dei due principi e Gaia, Tartaro ed 
Eros non siano la triade intellegibile, di cui Eros occupa il terzo 
posto, perché é la posizione osservata nella prospettiva del movi- 
mento di ritorno all'origine (il termine è usato anche da Orfeo 


nelle Rapsodie), ... 


A$ 
Damascio, Sus primi principi 1235; 123* 


a) 123! 


... Ecco allora qui di seguito la teologia relativa all’intellegibile 
contenuta in queste Rapsodie, trasmesse come orfiche, nella spie- 
gazione fornita pure dai filosofi: essi collocano Tempo al posto 
dell'unico principio del tutto e al posto dei due principi Etere e 
Caos, e valutano che l'uovo sia al posto dell'essere puro: é questa 
per loro la prima triade. Alla seconda triade appartiene o l'uovo 
concepito e che concepisce il dio, oppure la tunica lucente o anco- 
ra la nube, perché da questi balza fuori Fanes ... è per loro questo, 
quale che sia, l'intelletto. ... La terza triade è poi costituita da Metis 
come intelletto, da Ericepeo come potenza e da Fanes stesso come 
padre. ... Di tale tipo è la forma abituale della teologia orfica. 


A 
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b) 123^ EF. 54 Kern: Orfeo, 1 B 13 D.K.: Colli 4 [B 72|4) 


Ἡ δὲ κατὰ τὸν Ἱερώνυμον φερομένη καὶ Ἑλλάνικον. 
εἴπερ μὴ καὶ ὃ αὐτός ἐστιν. οὕτως ἔχει. ὕδωρ ἦν. φησίν. ἐξ 
ἀρχῆς καὶ ὕλη ἐξ ἧς ἐπάγη f] γῆ, δύο ταύτας ἀρχὰς ὑποτι- 
ϑέμενος πρώτας, ὕδωρ καὶ γῆν ... τὴν δὲ τρίτην ἀρχὴν μετὰ 
τὰς δύο γεννηθῆναι μὲν èx τούτων. ὕδατός quu καὶ vis. 
δράκοντα δὲ εἶναι κεφαλὰς ἔχοντα προσπεφυκυίας ταύρου 
καὶ λέοντος. ἐν μέσῳ δὲ ϑεοῦ πρόσωπον. ἔχειν δὲ καὶ ἐπὶ 
τῶν ὤμων πτερά. ὠνομάσϑαι δὲ Χρόνον ἀγήραον καὶ 
Ἡρακλῆα τὸν αὐτόν: συνεῖναι δὲ αὐτῷ τὴν ᾿Ανάγχην. φύσιν 
οὖσαν τὴν αὐτὴν καὶ ᾿Αδράστειαν, δισώματον διωργυιώ- 
μένην ἐν παντὶ τῷ κόσμῳ. τῶν περάτων αὐτοῦ ἐφαπτομένην. 
ταύτην οἶμαι λέγεσϑαι τῆν τρίτην ἀρχὴν ... πλὴν ὅτι ἆρσε- 
νόϑηλυν αὐτὴν ὑπεστήσατο πρὸς ἔνδειξιν τῆς πάντων 
γεννητικῆς αἰτίας. καὶ ὑπολαμβάνω τῆν ἐν ταῖς ῥαψοδίαις 
ϑεολογίαν. ἀφεῖοαν τὰς δύο πρώτας ἀρχὰς μετὰ τῆς μιᾶς 
πρὸ τῶν δυεῖν τῆς σινῇ παραδοϑείσης ἀπὸ τῆς τρίτης μετὰ 
τὰς δύο ταύτης ἐνστήσασϑαι τὴν ἀρχήν. ὡς πρώτης ῥητόν τι 
ἐχούσης καὶ σύμμετρον πρὸς ἀνθρώπων ἀχοάς. οὗτος νὰρ 
ἦν ὁ πολυτίµητος ἐν ἐκείνῃ Χρόνος ἀγήραος καὶ Αἰ ϑέρος 
καὶ Χάους πατήρ: ἀμέλει καὶ κατὰ ταύτην ὁ Χρόνος οὗτος ὁ 
δράκων γεννᾶται τριπλῆν γονήν, Αἰθέρα φησὶ νοτερὸν καὶ 
Χάος ἄπειρον, καὶ τρίτον ἐπὶ τούτοις Ἔρεβος ὁμιχλῶδες. 
... ἀλλά μὴν ἐν τούτοις, ὡς λέγει, ὁ Χρόνος dov ἐγέννησεν. 
τοῦ Χρόνου ποιοῦσα γέννημα xai αὕτη ἢ παράδοσις. καὶ ἐν 
τούτοις τικτόμενον. ὅτι καὶ ἀπὸ τούτων ἡ τρίτη πρόεισι 
νοητὴ τριάς. τίς οὖν αὕτη ἐστί: τὸ ᾠόν' ἡ δυὰς τῶν ἐν αὐτῷ 
φύσεων. ἄρρενος καὶ ϑηλείας. καὶ τῶν ἐν μέσῳ παντοίων 
σπερμάτων τὸ πλῆϑος: καὶ τρίτον ἐπὶ τούτοις ϑεὸν δισώμα- 
τον, πτέρυγας ἐπὶ τῶν ὤμων ἔχοντα χρυσᾶς. ὃς ἐν μὲν ταῖς 
λαγόσι προσπεφυκυίας εἶχε ταύρων κεφαλάς. ἐπὶ δὲ τῆς 
κεφαλῆς δράκοντα πελώριον παντοδαπαῖς μορφαῖς δηρίων 
ἰνδαλλόμενον. τοῦτον μὲν οὖν ὡς νοῦν τῆς τριάδος ὑπολι- 
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b) 123? 


La teologia che è stata tramandata secondo leronimo ed Ella- 
nico, ammesso che non siano la stessa persona, è questa. All'origi- 
ne, dice (Orfeo), vi erano acqua e materia, da cui si solidificó la 
terra, e pone questi due quali principi primi, cioè acqua e terra ... 
Dopo questi due, da essi, intendo dire dall'acqua e dalla terra, eb- 
be origine il terzo principio; era un serpente il quale aveva due te- 
ste saldate insieme, una di toro e una di leone e in mezzo il volto 
di un dio; aveva pure delle ali sulle spalle e si chiamava Tempo 
senza vecchiaia e anche Eracle. Unita a lui era Ananke, per natura 
uguale ad Adrastea, dal duplice corpo, con le braccia stese su tut- 
to il cosmo, sino a toccarne i confini. Penso che con essa egli in- 
tenda il terzo principio ... solo che egli suppose che questo princi- 
pio fosse bisessuale per indicare la causa generatrice di tutti gli 
esseri, e credo che la teologia rapsodica, lasciati da parte i due pri- 
mi principi, insieme a quell'unico anteriore ai due e tramandato 
in segreto, abbia stabilito l'inizio a partire da questo terzo princi- 
pio, successivo agli altri due, perché era il primo a contenere qual- 
cosa di comunicabile e a misura di orecchie umane. Questo era 
Tempo senza vecchiaia, tenuto in grande onore in quella rapso- 
dia, padre di Etere e Caos. Certamente anche secondo la teologia 
in oggetto questo Tempo, il serpente, genera una triplice prole: 
l'umido Etere, essa dice, Caos sconfinato e per terzo oltre a essi 
Erebo nebbioso. ... Ma tra questi in verità, secondo quel che dice, 
Tempo generó un uovo, frutto di Tempo anche per la presente 
tradizione, e generato «tra questi», perché inoltre da questi scatu- 
risce la terza triade intellegibile. E questa cosa è? è l'uovo, la dia- 
de delle nature che si trovano in lui, maschile e femminile, e la 
massa dei semi di vario genere che si trovano nel mezzo; e per 
terzo, inoltre, un dio dal duplice corpo, dotato di ali d'oro sulle 
spalle, il quale aveva teste di toro saldate insieme sui fianchi e sul- 
la testa un serpente mostruoso, allucinante apparizione di ogni 
diversa forma animale. Bisogna dunque ammettere che questo è 


35 


20 


364 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


πτέον ... αὐτὸ δὲ τὸ ᾠὸν ἀρχὴν πατρικὴν τῆς τρίτης τριάδος. 
ταύτης δὲ τῆς τρίτης τριάδος τὸν τρίτον ϑεὸν καὶ ἥδε ἡ ὃεο- 
λογία Πρωτόγονον ἀνυμνεῖ καὶ Δία καλεῖ πάντων διατά- 
«toga καὶ ὅλου τοῦ κόσμου, διὸ καὶ Πᾶνα καλεῖσϑαι. ... 


Α6 


Atenagora, pro Christianis 18, 3-6 
(F 57 Kern; Orfeo, 1 B 13 D.K.; Colli 4 [B 111) 


3. Οὐκ ἐξ ἀρχῆς, ὥς φασιν, ἦσαν oi θεοί, ἀλλ᾽ οὕτως yé- 
γονεν αὐτῶν ἕκαστος ὡς γιγνόμεϑα ἡμεῖς: καὶ τοῦτο πᾶσιν 
αὐτοῖς ξυμφωνεῖται, Ὁμήρου μὲν [γὰρ] λέγοντος «Ὠκεανόν 
τε, ϑεῶν γένεσιν, καὶ μητέρα Τηϑύν», Ὀρφέως δέ, ὃς καὶ τὰ 
ὀνόματα αὐτῶν πρῶτος ἐξηῦρεν καὶ τὰς γενέσεις διεξῆλϑεν 
καὶ ὅσα ἑκάστοις πέπρακται εἶπεν ... ᾧ καὶ Ὅμηρος τὰ 
πολλὰ καὶ περὶ ϑεῶν μάλιστα ἕπεται, καὶ αὐτοῦ τῆν πρώτην 
γένεσιν αὐτῶν ἐξ ὕδατος συνιστάντος «Ὠκεανός, ὅσπερ 
γένεσις πάντεσσι τέτυχται». 4. ἦν γὰρ ὕδωρ ἀρχὴ κατ' 
αὐτὸν τοῖς ὅλοις, ἀπὸ δὲ τοῦ ὕδατος ἰλὺς κατέστη. èx δὲ 
ἑκατέρων ἐγεννήθη ζῷον δράκων προσπεφυκυῖαν ἔχων xE- 
φαλῆν λέοντος (καὶ ἄλλην ταύρου), διὰ μέσου δὲ αὐτῶν 
ϑεοῦ πρόσωπον, ὄνομα Ἡρακλῆς καὶ Χρόνος. ς. οὗτος ὁ 
Ἡρακλῆς ἐγέννησεν ὑπερμέγεδες ᾠόν. ὃ συμπληρούμενον 
ὑπὸ βίας τοῦ γεγεννηκότος ἐκ παρατριβῆς εἰς δύο ἐρρά- 
γη. τὸ μὲν οὖν κατὰ κορυφὴν αὐτοῦ Οὐρανὸς εἶναι ἐτελέ- 
σϑη, τὸ δὲ κάτω ἐνεχϑὲν Γῇ: προῆλϑε δὲ καὶ θεός τις 
δισώματος. 6. Οὐρανὸς δὲ Γῇ μιχδεὶς γεννᾷ ϑηλείας μὲν 
Κλωθώ, Λάχεσιν, "Ατροπον, ἄνδρας δὲ Ἑκατόγχειρας Κότ- 
τον, Γύγην, Βριάρεων καὶ Κύκλωπας, Βρόντην καὶ Στε- 
ρόπην καὶ "Aoynv: οὓς καὶ δήσας κατεταρτάρωσεν. ἐκπε- 
σεῖσϑαι αὐτὸν ὑπὸ τῶν παίδων τῆς ἀρχῆς μαϑών. διὸ καὶ 
ὀργισϑεῖσα i) Γῆ τοὺς Τιτᾶνας ἐγέννησεν: 
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l'intelletto della triade ... e l'uovo il principio paterno della terza 
triade. E il terzo dio di questa terza triade proprio questa teologia 

lo celebra come Protogono e lo chiama Zeus, l'ordinatore di tutte « 
le cose e dell'intero cosmo, per cui è chiamato anche Pan. ... 


A6 


Atenagora, In difesa dei cristiani 18, 3-6 


3. Gli dèi, come essi (i Greci) dicono, non esistevano fin 
dall'inizio, ma ognuno di essi nacque così come nasciamo noi. E 
tutti convengono su questo, perché Omero dice «Oceano, padre 
di tutti gli déi, e la madre Tethys», e pure Orfeo, il quale per pri- 
mo escogitó i nomi degli déi, espose dettagliatamente la loro na- 
scita, raccontó tutto ció che ciascuno di essi aveva compiuto ... se- 
guito per lo pià da Omero, in particolare per ció che concerne gli 
dèi, quando anch'egli assume che la prima generazione degli dèi 
deriva dall'acqua: «Oceano, dal quale tutti discendono». 4. 
Secondo lui, infatti, l'acqua era il principio di tutte le cose, 
dall'acqua poi sedimentó il fango e da entrambi fu generato un es- 
sere vivente, un serpente il quale aveva una testa di leone e una di 
toro saldate insieme e in mezzo a queste il volto di un dio, di no- 
me Eracle e Tempo. $. Questo Eracle generó un uovo gran- 
dissimo il quale, essendo del tutto colmo, fu spezzato in due dalla 
violenza di colui che lo aveva generato per sfregamento. Allora la 
sua parte superiore fini per essere Urano e la parte discesa in bas- 
so Gaia; scaturi peró anche un dio con un doppio corpo. 6. « 
Urano si uni a Gaia e generó, come femmine, Cloto, Lachesi, « 
Atropo, come maschi gli Ecatonchiri Cotto, Gige, Briareo e i Ci- 
clopi Bronte Sterope e Arge; questi egli li incatenò e li precipitò 
nel Tartaro, poiché aveva appreso che i figli lo avrebbero spode- 
stato. Per questo Gaia si adiró e generó i Titani: 
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κούρους d' Οὐρανίωνας ἐγείνατο πότνια Γαῖα. 
οὓς δῆ καὶ Τιτῆνας ἐπίκλησιν καλέουσιν. 
οὕνεκα τισάσϑην μέγαν Οὐρανὸν ἀστερόεντα. 


Α7 


Papyrus Derveni (Theogonia) 


(restituit exempli gratia West 1993, pp. 125-6, ex papyri fragmentis, quae ex- 
stant in «ZPE» XLVII 1982, post p. 300, pp. 1-12: denuo curauit Brisson 198 5a, 
pp. 416-9; editio princeps coll. 14-5: 17-20; 22: Kapsomenos 1964. pp. 23 51 


[Αεἰσω Ἐυνετοῖσι -] ϑύρας δ᾽ ἐπίϑεσϑε βέβηλοι - 
[Ζηνὸς παμμεδέοντος ἄνακτος δέσκελα ἔργα] 

[ὅσσα μελαίνης Νυχτὸς ὑπ᾽ ἐννεσίηισι τέλεσσεν.] 
[ἠδὲ καὶ ὁπλοτέρων μακάρων γένος αἰὲν ἑόντων.] 

[o] Διὸς ἐξεγένοντο [ὑπερμεν]έος βασιλῆος. 

Ζεὺς μὲν ἐπεὶ di) πατρὸς ἑοῦ πάρα ϑέσφατον ἀρχὴν 
[σκῆπτρόν] τ᾽ ἐν χείρεσσι λαβ[εῖν ἐρικυδὲς ἔμελλεν.] 
[ἐφράσατ᾽ εὖ μάλα πάντα, τὰ οἱ ϑεὰ] ἐξ ἀδύτοιο 
[εἶπε] πανομφεύουσα [ϑεῶν] τροφὸς [ἀμβροσίη] Nót: 
[ñ οἱ | ἔχρησεν ἅπαντα τά οἱ δέ[µις ἦεν ἀνύσσ]αι. 

ὡς ἄ[οξαι κα]τὰ καλὸν ἕδος νιφόεντος Ὀλύμπου. 
Ζεὺς μὲν ἔπει[τ' ἄφραστα ϑεᾶς] πάρα ϑέσφατ᾽ ἀκούσας 
(ἀλκήν τ᾽ ἐν χείρεσσ᾽ ἔλαβεν. καὶ δαίμονα κυδρὸν) 
αἰδοῖον κατέπινεν ὃς αἰϑέρα ἔχϑορε πρῶτος. 
[κεῖνος μὲν Γαϊάν τε καὶ] Οὐρανὸν εὐρὺν |ἔτιντεν'] 
[τωῖ δὲ πελώρη Γαῖα τέκε Κρόνον.] ὃς μέγ᾽ ἔρεξεν 
Οὐρανὸν Εὐφρονίδην, ὃς πρώτιστος βασίλευσεν: 

èx τοῦ δὴ Κρόνος [α]ὖτις. ἔπειτα δὲ μητίετα Ζεύς. 
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Gaia, la signora, genero i figli maschi di Urano, 
quelli che portano anche il nome di Titani, 
perché la fecero pagare al grande Urano stellato. 


A7 


Papiro di Derveni (Teogonia) 


Canterò per chi è in grado di comprendere — chiudete le porte, 


M | [profani --, 
le opere divine di Zeus, signore che tutto governa, P 


tutte le opere che egli portò alla perfezione per consiglio della 
[nera Notte, 
e pure la stirpe dei beati più giovani, che sempre sono, 
i quali nacquero da Zeus, possente re. 
Zeus, quando stava per ricevere dal padre suo nelle proprie mani 
[il potere, 
secondo quanto era stato profetizzato, e lo scettro glorioso, 
meditó attentamente a quanto gli disse, dai suoi recessi, 
la dea da cui scaturisce ogni presagio, nutrice degli dèi, Notte 
[immortale; 
ed essa, coi suoi vaticini, gli rivelò tutto ciò che a lui era 
[consentito compiere, 
così da regnare nella bella sede degli dèi sull'Olimpo coperto di 


Zeus poi, uditi dalla dea segreti vaticini, [neve. 


accolse nelle sue mani la forza e inghiotti il demone glorioso, 
degno di venerazione, che per primo balzó nell'etere. 

E quello generó Gaia e il vasto Urano; 

poi Gaia immensa a lui partori Crono, il quale compi gravi azioni 
contro Urano, figlio di Eufrone, colui che fu il primo a regnare. 
Dopo di lui ci fu allora Crono e poi Zeus, saggio e prudente, 
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Μῆτιν κα[ὶ μακάρων κατέχ]ων βασιληίδα τιμ[ήν.] 

[καὶ τότε δὴ κατέπινε ϑεοῦ μένος, ὡς ϑέμις ἦεν,] 
Πρωτογόνου βασιλέως αἰδοίου: twi δ᾽ ἄρα πάντες 
ἀϑάνατοι προσέφυν μάκαρες ϑεοὶ ἠδὲ ϑέαιναι 

καὶ ποταμοὶ καὶ χρῆναι ἐπήρατοι Ahd τε πάντα 
[ὅ]σσα τότ᾽ ἦν γεγαῶτ᾽, αὐτὸς δ᾽ ἄρα μοῦνος ἔγεντο. 
[νῦν δ᾽ ἐστὶ]ν βασιλεὺ[ς] πάντ[ων, καί τ᾽ ἔσσετ᾽ ἔπ]ειτα. 
Ζεὺς πρῶτος γένετο, Ζεὺς ὕστατος ἀργικέραυνος' 

Ζεὺς κεφαλή, [Ζεὺς μέσσ]α, Διὸς δ᾽ ἐκ [π]άντα τέτ[υκται:] 
[Ζεὺς πάντων τέλος αὐτὸς ἔχει, Ζεὺς] Μοῖρα [κραταιή] 
Ζεὺς βασιλεύς, Ζεὺς δ᾽ ἀρχὸς ἁπάντων ἀργικέραυνος. 
[πάντας γὰρ κρύψας αὖϑις φάος ἐς πολυγηδές,] 

[ἐξ ἱερῆς κραδίης ἀνενέγκατο, μέρμερα ῥέζων.] 

[ἤτοι μὲν πρώτιστα ϑεῶν χρυσῆν] ᾿Αφροδίτην 
Οὐρανίην [ἐρόεσσαν ἑνὶ μητίσατο] 9oovni: 

[τηῖ δ᾽ ἄρ᾽ ἅμ] ᾽Αρμονίη v [ἐρατὴ] Πειϑώ v [ἐγένοντο.] 
[μήσατο δ᾽ αὖ Γαῖάν τε καὶ Οὐρανὸν εὐρὺν ὕπερϑεν.] 
μήσατο δ᾽ Ὠχεανοῖο μέγα σθένος εὐρὺ ῥέοντος: 

ἶνας δ᾽ ἐγκα[τέλα]σσ᾽ ᾿Αχελωίου ἀργυ[ο]οδίνο[υ]. 
[μήσατο δ᾽ ἄλλην γαῖαν ἀπείριτον, ἣν τε Σελήνην] 
[ἀθάνατοι κληίζουσιν, ἐπιχδόνιοι δέ τε Μήνην,] 

[fj πόλλ᾽ οὔρε᾽ ἔχει, πόλλ᾽ ἄστεα, πολλὰ μέλαϑρα.,] 
μεσσόϑεν ἰσομελῆς [πάντηι ] 

À πολλοῖς φαίνει μερόπεσσ᾽ ἐπ᾽ ἀπείρονα γαῖαν: 
[μήσατο δ᾽ ἠέλιόν τε μέγαν, ϑνητοῖσιν ὄνειαρ,] 

[ἄστρά τε λαμπετόωντα, τά τ᾽ οὐρανὸς ἐστεφάνωται,] 
[...]-.[.] per [..] ωσταδιο [.......]oo[...].. 

[αὐτὰρ ἐπεὶ τάδε πάντ᾽ ἐπεφράσσατο μητίετα Ζεύς.] 
ἤϑελε μητρὸς ἑᾶς μιχϑήμεναι ἐν φιλότητι. 
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che possedeva Metis e deteneva l'onore regale tra i beati. 

E proprio allora, secondo quanto gli era consentito, inghiotti la 
[forza vitale del dio, 

di Protogono re degno di venerazione; e a lui allora tutti 

gli immortali, gli déi beati e le dee, si assimilarono 

e i fiumi e le sorgenti amabili e tutte le altre cose 

che allora erano venute all'esistenza, ed egli cosi divenne unico. 

Ora é il re di tutti gli esseri e lo sarà anche in futuro. 

Zeus nacque per primo, per ultimo Zeus dalla vivida folgore; 

Zeus è la testa, Zeus il mezzo; tutto si è prodotto da Zeus; 

Zeus da solo controlla il compimento di tutti gli esseri, Zeus è la 

[Moira possente; 

Zeus é re, Zeus dalla vivida folgore il sovrano di tutte le cose; 

li nascose tutti e poi alla luce dispensatrice di gioia 

li fece salire dal suo cuore sacro, terribili atti compiendo. 

In verità prima di ogni altra cosa l'aurea Afrodite, 

l'Urania desiderabile, con una sola eiaculazione concepi; 

a quella poi insieme nacquero l'amabile Armonia e Peitó. 

Concepi poi Gaia e Urano, che in alto vasto si stende, 

concepi la grande forza di Oceano che ampiamente scorre; 

fece poi scorrere fuori le fibre di Acheloo dai vortici d'argento. 

Concepi un'altra terra sconfinata, che gli immortali 

chiamano Selene, Mene coloro che vivono sulla terra, 

ed essa contiene molti monti, molte città, molte case, 

a partire dal centro uguale nelle sue parti in ogni direzione [...] 

ed essa splende per molti mortali sulla terra sconfinata; 

concepi poi il grande sole, che é un bene per i mortali, 

e gli astri splendenti, di cui il cielo si fa corona, 

bu 

poi, dopo che ebbe concepito tutto ció, Zeus saggio e prudente 

voleva unirsi in amore con sua madre. 
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A8 


Pseudo-Aristotele, de mundo 401a 27-b 7 
{Γ 21a Kern; Colli 4 {A 71]! 


Διὸ καὶ ἐν τοῖς ὀρφιχοῖς où καχῶς λέγεται 


Ζεὺς πρῶτος γένετο. Ζεὺς ὕστατος ἀρχικέραυνος: 
Ζεὺς κεφαλή. Ζεὺς µέσσα, Διὸς Ò` ἐκ πάντα τέτυκται: 
Ζεὺς πυυμὴν γαίης τε καὶ οὐρανοῦ ἀστερόεντος: 

; Ζεὺς ἄρσην γένετο. Ζεὺς ἄμβροτος ἔπλετο νύμφη: 
Ζεὺς πνοιὴ πάντων. Ζεὺς ἀκαμάτου πυρὸς ὁρμή 
Ζεὺς πόντου ῥίζα. Ζεὺς ἥλιος ἠδὲ σελήνη: 
Ζεὺς βασιλεύς. Ζεὺς ἀρχὸς ἁπάντων ἀρχικέραυνος: 
πάντας γὰρ κρύψας αὖϑις φάος ἐς πολυγηϑὲς 

ιο ἐκ καϑαρῆς κραδίης ἀνενέγκατο. μέρμερα ῥέζων. 


Α9 


Papyrus Derveni, coll. XII; XIV 
{ex papyri fragmentis, quae exstant in «ZPE» XLVII 1982. post p. 300, pp. t- 
12; editio princeps coll. 14-5; 17-20: 22: Kapsomenos 1964, pp. 23-5! 


Col. XII (- XVI, Laks - Most 1997! 


IL ... τὸ δὲ 
[αὐ]τὸς δὲ ἄρα μοῦνος ἔγεντο. τοῦτο δὲ [λ]έγων δελοῖ 

ιο [αὐ]τὸν Νοῦμ πάντων ἄξιον εἶναι μόν[ο]ν ἐόντα 
[ὡσπερ]εὶ μηδὲν τἆλλα εἴη: οὐ γὰρ [οἷόν τε τα]ῦτα εἶναι 


[τὰ..... ]οντα ἄ[νε]υ τοῦ Noi [ ]ομέωι 
ΠΡΟΣ Ίου ἄξιον πάντων | |. ναι 
μα... ]v βασιλεὺ[ς] πάντ[ων Jerta 


n eos ]Νοῦς καὶ { |. τον 
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A8 


Pseudo-Aristotele, I/ mondo 401a 27-b 7 « 


Perció anche nei poemi orfici si dice bene: 


Zeus nacque per primo, per ultimo Zeus dalla vivida folgore; 

Zeus ὲ la testa, Zeus il mezzo; tutto si é prodotto da Zeus; 

Zeus è la base della terra e del cielo stellato; 

Zeus fu maschio, Zeus immortale fu fanciulla pronta alle < 
[nozze; 

Zeus è il soffio di tutte le cose, Zeus è l'impeto del fuoco 


. [instancabile. 
Zeus radice del mare; Zeus, sole e luna; 


Zeus è re, Zeus dalla vivida folgore il sovrano di tutte le cose; 
li nascose tutti e poi alla luce dispensatrice di gioia 
li fece salire dal suo puro cuore, terribili atti compiendo. 


A9 
Papiro di Derveni, coll. XII; XIV g 


Col. XII 


... in quanto al verso 
«ed egli così divenne unico», è chiaro che intende dire che 
egli merita tra tutti di essere il Nous perché è unico < 
come se non esistessero affatto le altre cose; infatti non è possibile 


[...] senza il Nous [...] [che esse esistano 


[...] merita tra tutti [...] 
[...] re di tutti [...] 
[...] Nous e [...] 


2-1 ... 
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Col. XIV (-XVIII, Laks — Most 1997) 


τοῦτ᾽ οὖν τὸ πνεῦμα Ὀρφεὺς 
ὠνόμασεμ Μοῖραν. 

Ὀρφεὺς γὰρ 
thu φρόνησ[ι]μ ἐκάλεσεν: ... 


AIO 


Apollonio Rodio, I 494-511 
(F 29 Kern; Orfeo, 1 B 16 D.K.; Colli 4 (B 16]) 


tav δὲ xai t Ὀρφεύς, 
λαιῇ d ἀνασχόμενος κίδαριν, πείραζεν ἀοιδῆς. 
ἤειδεν δ᾽ ὡς γαῖα καὶ οὐρανὸς ἠδὲ θάλασσα. 
τὸ πρὶν ἔτ᾽ ἀλλήλοισι μιῇ συναρηρότα μορφῇ. 
νείκεος ἐξ ὀλοοῖο διέκριϑεν ἀμφὶς ἕκαστα: 
ἠδ᾽ ὡς ἔμπεδον αἰὲν ἐν αἰϑέρι τέκμαρ ἔχουσιν 
ἄστρα, σεληναίης τε καὶ ἠελίοιο κέλευϑοι: 
οὔρεά Ü’ ὡς ἀνέτειλε, καὶ ὡς ποταμοὶ χελάδοντες 
αὐτῇσιν νύμφῃσι καὶ ἑρπετὰ πάντ᾽ ἐγένοντο. 
ἤειδεν δ᾽ ὡς πρῶτον Ὀφίων Εὐρυνόμη τε 
Ὠκεανὶς νιφόεντος ἔχον κράτος Οὐλύμποιο: 
ὥς τε βίῃ καὶ χερσὶν ó μὲν Κρόνῳ εἴκαδε τιμῆς. 
ἢ δὲ Ῥέῃ, ἔπεσον δ᾽ ἐνὶ χύμασιν Ὠκεανοῖο: 
οἱ δὲ τέως μακάρεσσι ϑεοῖς Τιτῆσιν ἄνασσον, 
ὄφρα Ζεὺς ἔτι κοῦρος, ἔτι φρεσὶ νήπια εἰδώς, 
Δικταῖον ναίεσκεν ὑπὸ σπέος, οἱ δέ μιν οὔπω 
γηγενέες Κύκλωπες ἐκαρτύναντο χεραυνῷ, 
βροντῇ τε στεροπῇ t& τὰ γὰρ Διὶ κῦδος ὀπάζει. 
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Col. XIV 


... dunque Orfeo questo pneuma 
denominò Moira ... 

Orfeo infatti 
chiamò Moira l’intelligenza ... 


AIO 


Apollonio Rodio, I 494-511 


a e Orfeo 

levava nella sinistra la cetra e tentava il canto. 

Cantava come la terra, il cielo e il mare, 

dapprima uniti tra loro in una sola forma, 

per la rovinosa discordia furono separati l'uno dall'altro; 

come nel cielo abbiano sempre un ben preciso segno di confine 

le stelle e i sentieri della luna e del sole; 

come sorsero i monti e come nacquero i fiumi risonanti, 

insieme alle Ninfe, e tutti gli animali terrestri. 

Cantava come dapprima Ofione ed Eurinome, 

figlia di Oceano, ebbero il dominio sul nevoso Olimpo, 

e come, vittime della violenza, rinunciarono al loro onore l’uno a 

[vantaggio di Crono, 

l’altra a vantaggio di Rea, e precipitarono tra i flutti di Oceano; 

per un certo tempo questi ebbero la signoria sui beati dèi Titani, 

finché Zeus, fanciullo ancora e che ancora coltivava nell'animo il 
[sapere di un bambino, 

abitò nella spelonca Dittea e i Ciclopi nati dalla terra 

non gli avevano dato la forza della folgore, 

del tuono e del lampo: sono questi che danno gloria a Zeus. 


20 
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AII 


Atenagora, pro Christianis 20, 3-4 
(F 58 Kern; Colli 4 [B 347) 


3. Τοῦτο δὲ τὰ πραχϑέντα αὐτοῖς ἐπ᾽ ἀκριβὲς ὡς οἴονται 
διεξεληλύϑασιν, Κρόνος μὲν ὡς ἐξέτεμεν τὰ αἰδοῖα τοῦ πα- 
τρὸς καὶ κατέρριψεν αὐτὸν ἀπὸ τοῦ ἅρματος καὶ ὡς ἔτε- 
κνοχτόνει κχαταπίνων τῶν παίδων τοὺς ἄρσενας, Ζεὺς δὲ 
ὅτι τὸν μὲν πατέρα δήσας κατεταρτάρωσεν, καϑὰ καὶ τοὺς 
υἱεῖς ὁ Οὐρανός, καὶ πρὸς Τιτᾶνας περὶ τῆς ἀρχῆς ἐπολέμη- 
σεν καὶ ὅτι τὴν μητέρα Ῥέαν ἀπαγορεύουσαν αὐτοῦ τὸν γά- 
μον ἐδίωκε, δρακαίνης δ᾽ αὐτῆς γενομένης xai αὐτὸς εἰς 
δράκοντα μεταβαλὼν συνδήσας αὐτὴν τῷ καλουμένῳ Ἧρα- 
κλειωτικῷ ἅμματι ἐμίγη (τοῦ σχήματος τῆς μίξεως σύμβολον 
fj τοῦ Ἑρμοῦ ῥάβδος), εἶϑ᾽ ὅτι Φερσεφόνῃ τῇ ϑυγατρὶ ἐμίγη 
βιασάμενος καὶ ταύτην ἐν δράκοντος σχήματι, ἐξ ἧς παῖς 
Διόνυσος αὐτῷ: 4... καὶ τίς ἂν ἄνθρωπος κεχριµένος 
καὶ ἐν ϑεωρίᾳ γεγονὼς ὑπὸ ϑεοῦ γεννηϑῆναι πιστεύσαι 
ἔχιδναν - Ὀρφεύς: 


ἂν δὲ Φάνης ἄλλην γενεὴν τεκνώσατο δεινὴν 

νηδύος ἐξ ἱερῆς, προσιδεῖν φοβερωπὸν Ἔχιδναν, 

ἧς χαῖται μὲν ἀπὸ κρατὸς καλόν τε πρόσωπον 

ἦν ἐσιδεῖν, τὰ δὲ λοιπὰ µέρη φοβεροῖο δράκοντος 

αὐχένος ἐξ ἄκρου. 

ἢ αὐτὸν τὸν Φάνητα δέξαιτο, ϑεὸν ὄντα πρωτόγονον 

(οὗτος γάρ ἐστιν ὁ ἐκ τοῦ ᾠοῦ προχυϑείς), ἢ σῶμα ἢ σχῆμα 
ἔχειν δράχοντος ἢ καταποϑῆναι ὑπὸ τοῦ Διός ...; 
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AII 


Atenagora, In difesa dei cristiani 20, 3-4 « 


3. Hanno anche esposto accuratamente, dal loro punto di vi- 
sta, le azioni degli déi, come Crono recise i genitali al padre e lo 
gettó giü dal carro e come commise infanticidio quando ingoió i 
suoi figli maschi. Raccontarono poi che Zeus incatenó il padre e 
lo precipitó nel Tartaro, non diversamente da quanto fece Urano 
con i propri figli, e che fece guerra ai Titani per il potere, che in- 
segui la propria madre Rea, che gli si rifiutava, e che quando ella 
si trasformó in serpente anch'egli si mutó in serpente, la avvinse 
strettamente con il cosiddetto «nodo di Eracle» e si uni a lei (il ca- < 
ducéo di Ermes è la simbolica rappresentazione della figura di 
questa unione). In seguito Zeus sempre in aspetto di serpente fece 
violenza anche alla figlia Persefone e si uni a lei; da questa ebbe 
come figlio Dioniso. 4.... E quale uomo dotato di senso criti- 
co e cresciuto nello studio potrebbe credere che una serpe é stata 
generata da un dio? Orfeo: 


Fanes poi mise ancora al mondo un'altra terribile progenie « 

dal sacro grembo, Echidna orrenda alla vista; 

era possibile vederne le chiome scendere dal capo 

e il bel volto, mentre le altre membra, a partire dall'alto del 

[collo 
erano quelle di uno spaventoso serpente. 
Ovvero chi potrebbe accettare che proprio Fanes, che è il dio 

nato per primo (giacché è lui che è fuoriuscito dall’uovo), avesse il 

corpo o l’aspetto di un serpente oppure fosse stato inghiottito da 

Zeus ...? < 
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AI2 


Pausania, VIII 37, 5 
(T 194 Kern; FHM 38; Colli 4 [B τ]) 


.. Τιτᾶνας δὲ πρῶτος ἐς ποίησιν ἐσήγαγεν Ὅμηρος, 
ϑεοὺς εἶναι σφᾶς ὑπὸ τῷ καλουμένῳ Ταρτάρῳ, καὶ ἔστιν ἐν 
Ἥρας ὅρχῳ τὰ ἔπη: παρὰ δὲ Ομήρου Ὀνομάχριτος παρα- 
λαβὼν τῶν Τιτάνων τὸ ὄνομα Διονύσῳ τε συνέϑηκεν ὄργια 
καὶ εἶναι τοὺς Τιτᾶνας τῷ Διονύσῳ τῶν παϑημάτων ἐποίη- 
σεν αὐτουργούς. 


A13 


Callimaco, fr. 643 (Pfeiffer) 
(Scoli a Licofrone, 207; Colli 4 (B 15]) 


Ἐτιμᾶτο δὲ καὶ Διόνυσος ἐν Δελφοῖς σὺν ᾿Απόλλωνι 
οὑτωσί: οἱ Τιτᾶνες τὰ Διονύσου µέλη σπαράξαντες ᾽Απόλ- 
λωνι, ἀδελφῷ ὄντι αὐτοῦ, παρέϑεντο ἐμβαλόντες λέβητι. ὁ 
δὲ παρὰ τῷ τρίποδι ἀπέϑετο, ὥς φησι Καλλίμαχος, καὶ Eù- 
φορίων λέγων: 


ἐν πυρὶ Βαχχέα ὑπὲρ φιάλης ἐβάλοντο. 


A14 


Euforione, fr. 36 (Powell) 
(Filodemo, de pietate 44; F 36 Kern; Colli 4 (B 18]) 


[Πρώτην τού]των τὴν ἐκ τῆς μ[ητρός], ἑτέραν δὲ τ[ήν èx] 
τοῦ μηροῦ, [τρί]την δὲ τὴ[ν ὅτη δι]ασπασϑεὶς ὑ[πὸ τῶν] Tı- 
τάνων Ῥέα[ς τὰ] μέλη συνϑε[ίσης] ἀνεβίω[ι]. καὶ [ἐν τῆι] 
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A12 


Pausania, VIII 37, 5 


... Il primo a introdurre i Titani nella poesia fu Omero, dèi col- 
locati nelle profondità del cosiddetto Tartaro, sono i versi relativi 
al giuramento di Era; Onomacrito desunse da Omero il nome dei 
Titani, istituì i riti in onore di Dioniso e fece dei Titani gli artefici 
delle sofferenze di Dioniso. 


AI3 


Callimaco, fr. 643 


A Delfi insieme ad Apollo si onorava anche Dioniso nel modo 
che segue: i Titani fecero a pezzi le membra di Dioniso, le gettaro- 
no nel calderone e poi le consegnarono ad Apollo, che gli era fra- 
tello. Questo le depose presso il tripode, come dice Callimaco e 
c'è pure Euforione che dice: 


Sul fuoco Bacco divino gettarono, sopra la coppa. 


A14 


Euforione, fr. 36 


La prima di queste nascite é quella dalla madre, la seconda é 
quella dalla coscia, la terza si verifica quando ritorna in vita, dopo 
essere stato fatto a pezzi dai Titani e dopo che Rea ne ebbe ricom- 
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Μοψοπίαι δ᾽ Εὐ[φορί]ων [ὁ]μολογεῖ [τού]τοις, [ó] δ᾽ Ὀρ- 
[φεὺς ἐν “Αιδου] καὶ πάντα [χρόνον] ἐνδιατρε[ίβειν]. 


AIS 


Clemente Alessandrino, Protr. 17, 2-18, 2 (Marcovich) 
Cio; D4 (F 34-5 Kern; FHM 39; Colli 4 [B 17-81) 


17, 2. Τὰ δὲ Διονύσου μυστήρια τέλεον ἀπάνϑρωπα: ὃν 
εἰσέτι παῖδα ὄντα ἐνόπλῳ κινήσει περιχορευόντων Κουρή- 
των, δόλῳ δὲ ὑποδύντων Τιτάνων, ἀπατήσαντες παιδαριώδε- 
σιν ἀϑύρμασιν οὗτοι δῇ οἱ Τιτᾶνες διέσπασαν, ἔτι νηπίαχον 
ὄντα, ὡς ὁ τῆς τελετῆς ποιητής Ὀρφεύς φησιν ὁ Θρῴκιος: 


κῶνος καὶ ῥόμβος καὶ παίγνια καμπεσίγυια, 
μῆλά τε χρύσεα καλὰ παρ᾽ Ἑσπερίδων λιγυφώνων. 


18, 1. καὶ τῆσδε ὑμῖν τῆς τελετῆς τὰ ἀχρεῖα σύμβολα οὐκ 
ἀχρεῖον εἰς κατάγνωσιν παραϑέσϑαι: ἀστράγαλος, σφαῖρα, 
στρόβιλος, μῆλα, ῥόμβος, ἔσοπτρον, πόκος. ᾿Αϑηνᾶ μὲν οὖν 
τὴν καρδίαν τοῦ Διονύσου ὑφελομένη Παλλὰς èx τοῦ πάλ- 
λειν τὴν καρδίαν προσηγορεύϑη: οἱ δὲ Τιτᾶνες, οἱ καὶ δια- 
σπάσαντες αὐτόν, λέβητά τινα τρίποδι ἐπιϑέντες καὶ τοῦ 
Διονύσου ἐμβαλόντες τὰ μέλη, καϑήψουν πρότερον, ἔπειτα 
ὀβελίσκοις «περιπείραντες ὑπείρεχον Ἡφαίστοιο». 2, 
Ζεὺς δὲ ὕστερον ἐπιφανείς... κεραυνῷ τοὺς Τιτᾶνας αἰκίζε- 
ται καὶ τὰ μέλη τοῦ Διονύσου ᾽Απόλλωνι τῷ παιδὶ παρακα- 
τατίϑεται καταϑάψαι. ὃ δέ, οὐ γὰρ ἠπείϑησε Διί, εἰς τὸν 
Παρνασσὸν φέρων κατατίϑεται διεσπασμένον τὸν νεκρόν. 
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posto le membra. Nella Mopsopía Euforione concorda con questa 
versione mentre Orfeo sostiene che si trova nell'Ade e vi trascorre 
tutto il tempo. 


A1$ 


Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2-18, 2 


17, 2. I misteri di Dioniso sono del tutto disumani. Era ancora 
un bambino e i Cureti gli ruotavano attorno danzando armati. I 
Titani, peró, si insinuarono con l'astuzia, lo ingannarono con dei 
giocattoli per bambini e, questi Titani, lo fecero a pezzi, benché 
fosse ancora un bambino, come dice il poeta dell'iniziazione, Or- 
feo il Trace: 


Trottola e rombo e bambole con le membra articolate, 
e belle mele dorate delle Esperidi dalla voce sonora. 


18, 1. E non é senza utilità esporre alla vostra riprovazione i 
vuoti simboli di questa iniziazione: l'astragalo, la palla, la trottola, 
le mele, il rombo, lo specchio, il bioccolo di lana. Atena, dunque, 
aveva sottratto il cuore di Dioniso e fu detta Pallade per i battiti di 
quel cuore. I Titani, che lo avevano fatto a pezzi, posero un calde- 
rone su di un tripode, vi gettarono le membra di Dioniso e per 
prima cosa le fecero bollire; le infilzarono quindi negli spiedi e le 
«tennero sopra Efesto». 2. Ma Zeus successivamente si mani- 
festò ... e folgorò i Titani e affidò le membra di Dioniso al figlio 
Apollo, perché le seppellisse. E questo, senza disubbidire a Zeus, 
portò sul Parnaso il cadavere smembrato e gli diede sepoltura. 


$ 


(9) ... 
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A16 


Olimpiodoro, commento a Platone, Phd. 1, 3, 3-14 (Westerink) 
(F 220 Kern; Colli 4 [B 777) 


.. Παρὰ τῷ Ὀρφεῖ τέσσαρες βασιλεῖαι παραδίδονται. 
πρώτη μὲν f] τοῦ Οὐρανοῦ, ἣν ó Κρόνος διεδέξατο ἐκτεμὼν 
τὰ αἰδοῖα τοῦ πατρός: μετὰ δὲ τὸν Κρόνον ὁ Ζεὺς ἐβασί- 
λευσεν καταταρταρώσας τὸν πατέρα: εἶτα τὸν Δία διεδέξα- 
το ὁ Διόνυσος, ὅν φασι xat’ ἐπιβουλὴν τῆς Ἥρας τοὺς περὶ 
αὐτὸν Τιτᾶνας σπαράττειν καὶ τῶν σαρκῶν αὐτοῦ ἀπογεύε- 
σϑαι. καὶ τούτους ὀργισϑεὶς ὁ Ζεὺς ἐκεραύνωσε. καὶ ἐκ τῆς 
αἰϑάλης τῶν ἀτμῶν τῶν ἀναδοϑέντων ἐξ αὐτῶν ὕλης γενο- 
μένης γενέσϑαι τοὺς ἀνϑρώπους. οὐ δεῖ οὖν ἐξάγειν ἡμᾶς 
ἑαυτούς, οὐχ ὅτι. ὡς δοκεῖ λέγειν ἢ λέξις, διότι ἔν τινι ÔE- 
σμῷ ἐσμεν τῷ σώματι, τοῦτο γὰρ δῆλόν ἐστι, ... ἀλλ᾽... οὐ δεῖ 
ἐξάγειν ἡμᾶς ἑαυτοὺς ὡς τοῦ σώματος ἡμῶν Διονυσιακοῦ 
ὄντος: μέρος γὰρ αὐτοῦ ἐσμεν, εἴ γε Èx τῆς αἰϑάλης τῶν Tı- 
tà vov συγκείμεϑα γευσαμένων τῶν σαρκῶν τούτου. 


A17 


Papyrus Berolinensis 44 (Colli 4 (B 21]) 
C3 (F 49 Kern; Orfeo, 1 B 15a D.K.) 


Col. I 


[Ὀρφεὺς υἱὸς ἦν Οἰάγ]ρου καὶ Καλλιόπης τῆς 
[Μούσης, ὁ δὲ Μουσ]ῶν βασιλεὺς ᾽Απόλλων τού- 
[τωι ἐπέπνευσεν, ödev] ἔνϑεος γενόμενος 
[ἐποίησεν τοὺς ὕμνους,] οὓς ὀλίγα Μουσαῖος èna- 
[νορϑώσας κατέγρ]αψεν: ... 


τ[ῆ]ν Δ[ή]μητρα ϑε[ὰν] 
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A16 


Olimpiodoro, commento a Platone, Fedone 1, 5, 3-14 


... Nell'opera di Orfeo si tramanda la successione di quattro 
regni: il primo fu quello di Urano, ereditato da Crono, dopo che 
ebbe reciso i genitali al padre; dopo Crono regnó Zeus, dopo aver 
scaraventato nel Tartaro il padre; a Zeus poi succedette Dioniso e 
si racconta che, in seguito a una macchinazione di Era, i Titani, 
che gli facevano da scorta, lo fecero a pezzi e ne gustarono le car- 
ni. Zeus allora si adiró e li fulminó; dal denso fumo dei vapori che 
ne erano scaturiti si formó della materia da cui ebbero origine gli 
uomini. Dunque non ci dobbiamo suicidare non per la ragione 
che sembra addurre il significato letterale, perché nel corpo siamo 
in una sorta di prigione — e questo è chiaro --,... ma ... non ci dob- 
biamo suicidare in quanto il nostro corpo è dionisiaco: noi siamo 
parte di lui, se siamo davvero formati dal denso fumo dei Titani 
che ne gustarono le carni. 


AI7 


Papiro di Berlino 44 


Col. I 


Orfeo era figlio di Eagro e di Calliope la 

Musa, poi il re delle Muse Apollo lo 

inspiró, per cui posseduto dal dio 

compose gli inni, che Museo, corretti pochi versi, 
mise in forma scritta; ... 


La dea Demetra 


2j 
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|. v, acf] 1, 0... 1, vovoac 


].. τῆς Δήμη[τ]ρος & .... 
}.... διαγοια... κα... 
]... [ταύτης ἐχθρ[ο]ς.... 
]ωσ[ 
Col. II 
[ὁ Ὀ]οφεὺς [δὲ] Avo[c] ἀδελ[φ]ὴν παραδέδωκεν. 


οἱ δὲ μητέρα: ὧν οὐδὲν τῶν εὐ[σ]εβούν- 

των εἰς ἐπίμνησιν (πε)ποίηται. ἔ[χ]ει γὰρ ἐ[κ] 
Διὸς καὶ Δήμητρ[ος] ϑυγατρ[ὸς] ἀρχήν. Φερ- 
σεφόνη[ς ἴα πλ]εκού[σ]η[ς] συμπαρουσῶν 

τῶν [Ὠκεα]νοῦ ϑυγατέρ[ω]ν. ὧν ὀνόματα 
τα[ῦτα ἐκ τῶν] Ὀρφέως ἐπῶν: Λευ[κ]ίππη 
Φανερή [τε] καὶ Ἠλέκτρη[ι] καὶ Ἰάν[ϑ]η[ι] Μηλό- 
βοσί[ς τε Τ]ύχη τε (καὶ) Ὠκυρόη καλυκῶπ[ις] 
Χρ[υσηϊς v Ἰάνε]ιρά τ'᾽Ακάστητ ᾽Αδμή[τη τε] 
καὶ Ῥ[οδόπη Πλουτώ τε καὶ ἱμερό]εσσα Κ[α-] 
[yo καὶ Στὺξ Ο]ὐρανίητε Γαλαξ[αύρη τ] 
ἐρ[ατεινή:,, κα]λλιερ, τ νδε. 

pul 

λε] 

ϑυγα(τ 

γνησ[ 


Col. III 


ναρκίσ[σο]υ, [ἐφ᾽ ὃν ἡ Κόρη ϑ]αμβήσασα ἐπέδρα- 
uev: καὶ [δῆ ταύτης τα]ῖς χερσὶν βουλομένης 
ἀνασπάσα[σϑαι αὐτόν, τότε] λέγεται τῆν γῆ[ν] 
χα[ν]εῖν καὶ [ἐκ γῆς] τὸν 'Aióovéa ἀναβ[άν]τα 
ἐφ᾽ ἅρμ[ατος] κ[αὶ ἐφ ] ἵππων συναρπά[σ]αντα 
τὴν Κό[ρην ἀπαγαγεῖ]ν' τὸν δὲ Δία βρονταῖς 
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di Demetra [...] 


ec 


a questa ostile [...] 


pe ore E Tc 
i td C LII i 


Col. II 


Orfeo ha tramandato che era sorella di Zeus, 
altri che ne era la madre; niente di ciò è incluso 
nel ricordo degli uomini devoti: la narrazione comincia infatti 
da Zeus e dalla figlia di Demetra, Persefone, 
mentre intreccia viole in presenza 

delle figlie di Oceano, che portano questi nomi 
nei versi di Orfeo: Leucippe 

e Fanera ed Elettra e Iante e Melobosi 

e Tyche e Ociroe, volto di bocciolo, 

e Criseide e Ianira e Acaste e Admete 

e Rodope e Pluto e la seducente 

Calipso e Stige e Urania e Galassaure 

amabile [...] 

Lal 

[...] 

figlia [...] 

[...] 


Col. III 


del narciso, verso il quale Core, rapita, si precipitó; 
stava per strapparlo con 

le sue mani, quando - si dice — la terra 

si spalancó e Aidoneo, emerso dalla terra 

con carro e cavalli, rapi Core 

e la portó via; Zeus con tuoni 


40 
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καὶ ἀ[στρ]απαῖ[ς ἵππου]ς ἐπαξονεῖν µελαίνα[ς;,] 
[a]i δ[ίδονται ὡς ν]ομαὶ ᾽Αρτέμιδος τοξεί[αι.] 
᾿Αϑηνᾶς........... χοίρας μιᾶς: ὧν 
τ[ελ]ου[μένων ἐπικατέστ]η βραβευτὴς Avo- 
[αύλης. i δὲ Κόρη ἐ]πί[αχεν] ἐπὶ τῆι τ(ύ)[χηι,] 
ἵμῆ]........... κ δολ νά [κ]αὶ 

[τῶν σ]υν[παιζ]ουσῶν χαταγελασϑείη: [ἐπει-] 
[δὴ] δὲ [ἤκου]σ[ε] τῆς γεγωνυίας ἢ Δημήτηρ, 

[£x] Σ[ικ]ελίας ἐξελδοῦσα ἐπλανᾶτο, xata- 
[βᾶσα δ]ὲ πε[ρὶ] τ[ην] πόλιν ἀφανῆς γέγονεν 
OUTL... EVX, ελ ax 


Col. IV 


ειν τ[ῆν] συμφοράζουσαν στενάχειν ὑπὲρ 

τῆς ϑυγατρός: Καλλιόπης δὲ καὶ Κλ[ει]σι(δί)κης 
καὶ Δημ[ω]ν[άσ]σης μετὰ τῆς βασιλί[σσ]ης [ἐ]φ᾽ ù- 
δρείαν ἐλθουσῶν πυνϑάνεσϑαι τῆ[ς] Anun- 

τρος ὡς ϑνητῆς τινος, χρείας δ᾽ Ev[ex]a 

τινος αὐτὴν παραγεγονένα[ι] ὁ Μ[ουσα]ϊο[ς] 

διὰ τῶν ἐπῶν αὐτοῦ λέγων ἐστίν. ... 


[ναρκίσσου] ἄ[νϑ]η, [ἃ «φῦσε καλυ]κώπ[ι]δι κ[ο]ύρη(ι) 
[Γαῖα Διὸ]ς βου[λῆισι χαριζξομέ]να [πολυδέ-] 

κ[τηι, ϑ]αυμαστὸν [γ]αν[όωντα, σέβας τ]ότε πᾶ- 

[σι]ν ἰδ[έσθαι ἀθ]αν[ά]τοις τε [ϑεοῖς ἠδὲ ϑ]νητοῖς 
[ἀνθ]ρώποις, [τοῦ] καὶ ἀπὸ ῥί[ζης ἑκατὸν κάρα ἐξε-] 
icd d Jg ασ ο ο ο ο iaazi » 
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e fulmini attaccò agli assi del suo carro nere cavalle, 
dalle quali è foraggiato l’arco di Artemide, 

di Atena [...] di una scrofa. Ciò 

portato a termine, fu stabilito che Disaule fosse giudice. 
Core, però, gridava per la propria sorte, 

perché non [...] 

fosse derisa anche da quelle che giocavano con lei. Dopo che 
udì le grida della figlia, Demetra, 

lasciata la Sicilia andava errando, 

discesa poi nei pressi della città di Atene si rese invisibile 
[ο] 

I] 


Col. IV 


lei che si lamentava e sospirava per 

la figlia. Calliope e Cleisidice 

e Demonassa, che insieme alla regina 

erano venute ad attingere acqua, interrogarono 

Demetra, pensando che fosse una mortale, lei che invece era li 
per ottenere un aiuto; é Museo [giunta 
che lo dice nei suoi versi. ... 


fiori di narciso, che «fece sbocciare per la fanciulla, volto di 
[bocciolo, 

Gaia, per volere di Zeus, per compiacere il dio che molti uomini 
(accoglie, 

mirabile fiore raggiante, spettacolo prodigioso, quel giorno, 

per tutti, per gli déi immortali e per gli uomini 

mortali. Dalla sua radice erano 

sbocciati cento fiori [...]» 


70 
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Cal. V 


«Νύσ[ιον] du πεδίον τ[ῆι ὄρουσεν ἄναξ πολυδέ-] 
γμων ἵπποις ἀθανάτα[ισι. Κρόνου πολυώνυ-] 
μος υἱός.» «ὄφρα μὲν ov[v γαῖάν τε καὶ οὐρανὸν] 
ἀστερόεντα λεῦσσε Bed [καὶ πόντον] ἀγά[ρ-] 
ρουν ἰχϑυό[ε]ντα αὐγά[ς] € ἠελίου, ἔτι ἤλ[πε-] 
[το μητ]έρα [κε]δνῆν [ὄ]ψεσϑαι καὶ φῦλα ϑε[ῶν] 
αἰειγ[ενετάων:» ἔτι] κ[α]ὶ ἢ Δημήτηρ ὑπὸ 

τ[ῆ]ς Ἑ[κάτης ὡς πρῶτον ἠ]ρωτήδη, ἔφη. . 

ο ο ωρες λαών ος V... 

πα[ 


Col. VI 


E, [δί]δωσι δ[ἑ α]ὐτῆι Β[ρ|αυβώ(ι] παιδίον, [ὃ τι]ϑηνήσεται 
[καὶ κ]α[λεῖ ἐπ᾿ οἴκο]υ αὐτήν: fj δὲ Δημήτη[ρ ἤδη] εἰς [οἶ]κον 
κ[αταινέσασ]α χ[α]τάξ[ε]σϑαι σὺν τῶι πα[ιδί]ωι. [τρέφει] 
[οἷα δεῖ τιθ]ήνην, καὶ ἀμβροσίαι χρ[ίο]υσα [τὸ] παιδίον 
[καθῆ]κεν [δι]ὰ ν[υ]κτὸς εἰς τὴν πυράν, πρωὶ δὲ λ[αθο]ῦσα 
[τοὺς γονεῖς] ἀνελάμβανεν: τοῦ δὲ παιδίου οὐ βου- 
[λομένου] θηλάζειν οὐδὲ προσφορὰν ἄλλην λαμβάνον- 

τος, [ἀλλ᾽ ὄν]τος εὐτρόφου xai καλοῦ. ἔκθαμβος γενηϑ εἴσα 
ἡ Β[αυβὼ] ἐπὶ τῆι [τοῦ] παιδίου εὐτροφία(ι). νυχτὸς 
α[ἰσϑομέν]η [διὰ] tic] ϑύρα[ς] τὴν μὴ νοήσασαν ἐνκρί- 
π[του]σαν τὸ παιδίον εἰς πυρὰν καὶ ὑπολαβοῦσα 

[ἄρρη]τα γείν[ε]σϑαι ἀνεβόα: «τέκνον Δημοφόων. 

[ξείνη σε πυρῆι ἔνι πο]λλῆ(ι) κρύπτ[ει. ἐμοὶ] δὲ γό(ο)ν 

[καὶ κήδεα λυγρὰ τ]ίϑησιν». [τότε δ]ὲ ἡ Δημήτηρ βαρὺ 
[ὀργισϑεῖσα εἶπ]ε[ν.] «ἄφρονε[ς] ἄνϑ[ρω]ποι δυστλήμονες 
[οὔτε κακοῖο αἶσαν ἐπ]ερ[χομένου πρ]ογνώμονες οὔτ᾽ ἀ- 
[γ]α[ϑοῖο’ ἦ δα γ]ὰρ ἀφραδί[η πρόδρο]μος πολὺ πείρατι vu- 
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Col. V 


«Nella pianura di Nisa, e ne sorse il dio che molti uomini 
accoglie, il figlio di Crono, che ha molti nomi, con le cavalle 
immortali.» «Fin quando la dea scorgeva la terra e il cielo 
stellato e il mare pescoso dalle vaste 

correnti, e i raggi del sole, e ancora si attendeva 

di rivedere la cara madre e la stirpe degli dèi 

che vivono in eterno.» Inoltre Demetra, non appena 

fu interrogata da Ecate, disse ... 


[...] 


m m ~ 
- e lu 


Col. VI 


Baubò le consegna il bambino perché lo allevi 

e la invita dentro la casa. Demetra, che ormai aveva accettato 

di dimorare nella casa con il bambino, lo alleva, 

come deve fare una nutrice, e, untolo d'ambrosia, 

durante la notte lo espone al fuoco; poi, al mattino per tempo, 
[all'insaputa 
dei genitori, lo prendeva su. Il bambino si rifiutava 
di succhiare il seno e di assumere altro cibo, 

pur essendo ben nutrito e bello, e, stupita 

per il florido aspetto del bambino, di notte Baubó 
scorse attraverso la porta la dea che imprudentemente 
immergeva il bambino nel fuoco, sospettó 

che si celebrassero dei riti segreti e gridó: «Figlio mio, Demofonte, 
la straniera in una grande fiamma ti fa scomparire e a me lascia 
pianto e affanno doloroso». Allora Demetra fortemente 

adirata disse: «Uomini insensati, sciagurati, 

incapaci di prevedere il destino del dolore o della gioia 

che incombe; stoltezza forse, molto in anticipo sul termine 


10$ 


τες 
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πτὸς τη[λύγετον ἀπ]έκ[τ]α[νεν xai] ἥρπασεν, ἀγήρ[αον] 


[ὃν ἐποίησα ἂν ὑμῖν; νῦν δ᾽ οὐ]κ ἔσϑ᾽ ὥς [xev ϑά]νατον 
[καὶ χῆρας ἀλύξαι». καὶ τὸ παι]δίον ἐπι[σ]κ[ήψασα καίει 


Col. VII 


καὶ ἀποκτείνει [κ]αὶ ὀ[οϑ]ῶς αὑτὴν δια[καλύπτει ]' 
λέγει γάρ’ «εἰμὶ δὲ Δη[μ]ήτηρ ὡρηφόρ[ος ἀγλαό-] 
δωρος. τίς ϑεὸς οὐράνιος ἠὲ ϑν[η]τῶ[ν ἀνϑρώ-] 
πων ἥρπασε Φερσεφ[ό]νην καὶ [ἑὸν φίλον ἤπα-] 
qe ϑυμόν;» τοῦ δὲ Κ[ελε]οῦ εἰς [τῆν πόλιν ἀνα-] 
βάντος ἐξ ἀγροῦ τ[...... ].. al 
ε,.εμἐνάἀφεικότος[..................... ] 
τὴν μητέρα, τίς ἡξέ[νη͵................ ] 
τὴν θυγατέρα ξη[τ................... εἰ-] 
πόντος tfj μ[η]τ[ρι..................... ] 
ἠἡδέΔημήτηρ[.................. ὑπερ-] 
βασ[ί]ης εἰπεῖν[........................ ] 
κύρ[ιοντῶ]νπάν[των͵............ 
π[ο]μένουφωνῆς[...................... ] 
εἶ[δεν] τὰ[ς μ]ελαίνα[ςἵππους  ........... ] 
χ[..Ίμε τι deòga. ... 


A18 


Clemente Alessandrino, Protr. 21, 1 (Marcovich) 
Eleusi Ας (F 52 Kern; FHM 122; Colli 4 (B 16}) 

.. Ταῦτά τοι καὶ Ὀρφεὺς ἀναγράφει: παραϑήσομαι dé 
σοι αὐτὰ τοῦ Ὀρφέως τὰ ἔπη, ἵν᾽ ἔχῃς μάρτυρα τῆς ἀναι- 
σχυντίας τὸν μυσταγωγόν: 


Qc εἰποῦσα πέπλους ἀνεσύρατο, δεῖξε δὲ πάντα 
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della notte, uccise e rapi il bambino diletto, che immune da 


; ; . "PN ] [vecchiaia 
io avrei reso per voi? ma ora non potrà piü sfuggire 


al destino di morte». E lascia cadere il bambino, abbandonandolo 
[al fuoco. 


Col. VII 


e lo fa morire e rivela la propria vera natura, 
infatti dice: «Io sono Demetra, apportatrice di messi, dai magnifici 
doni. Chi fra gli déi celesti o fra gli uomini mortali 
ha rapito Persefone e ha ingannato 

il suo caro cuore?». Celeo, giunto 

in città dalla campagna [...] 

[...] avendo lasciato andare [...] 

la madre, chi è la straniera [....] 

la figlia [...] 

mare alla madre [...] 

Demetra [...] della 

violazione dire [...] 

signore di tutti [...] 

lasciato della voce [...] 

vide le nere cavalle 


[...] dio [...] 


A18 


Clemente Alessandrino, Protrettico 21, 1 


... Anche Orfeo riferisce queste cose e io ti citerò proprio i ver- 
si di Orfeo, perché il mistagogo ti sia testimone dell'impudenza: 


Così disse e sollevò il peplo ed esibì per intero 
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σώματος οὐδὲ πρέποντα τόπον: παῖς δ᾽ ἧκεν "Iaxyoc. 
χειρί τέ μιν ῥίπτασχε γελῶν Βαυβοῦς ὑπὸ κόλποις: 
ἢ δ᾽ ἐπεὶ οὖν μείδησε θεά. μείδησ᾽ ἐνὶ ϑυμῷ. 

δέξατο δ᾽ αἰόλον ἄγγος. ἐν ᾧ κυκεὼν ἐνέκειτο. 


ΑΙ9 


Platone, Syp. 179d 
(T 60 Kern; Orfeo, 1 A 14 D.K.: Colli 4 [A 38) 


-- Ὀρφέα δὲ τὸν Οἰάγρου ἀτελῆ ἀπέπεμψαν ἐξ “Αιδου. 
φάσμα δείξαντες τῆς γυναικὸς ἐφ᾽ ἣν ἧκεν. αὐτὴν δὲ οὐ 
δόντες. ὅτι μαλϑακίζεσϑαι ἐδόκει, ἅτε div κιϑαρῳδός. καὶ 
οὗ τολμᾶν ἕνεκα τοῦ ἔρωτος ἀποθνῄσκειν ὥσπερ "Αλκη- 
στις, ἀλλὰ διαμηχανᾶσϑαι ζῶν εἰσιέναι εἰς “Αιδου. τοιγάρ- 
τοι διά ταῦτα δίκην αὐτῷ ἐπέϑεσαν, καὶ ἐποίησαν τὸν ϑά- 
vatov αὐτοῦ ὑπὸ γυναικῶν γενέσϑαι. ... 


A20 


Apollodoro, 1 3, 2 [14-5] 
(T 63 Kern) 


Καλλιόπης μὲν οὖν καὶ Οἰάγρου, κατ ἐπίκλησιν δὲ 
᾽Απόλλωνος, Λίνος, ὃν Ἡρακλῆς ἀπέκτεινε, καὶ Ὀρφεὺς ὁ 
ἀσκήσας κιϑαρῳδίαν. ὅς ἄδων ἐχίνει λίϑους τε καὶ δέν- 
δρα. ἀποϑανούσης δὲ Εὐρυδίκης τῆς γυναικὸς αὐτοῦ, δηχ- 
ϑείσης ὑπὸ ὄφεως, κατῆλϑεν εἰς “Αιδου ϑέλων ἀνάγειν 
αὐτήν, καὶ Πλούτωνα ἔπεισεν ἀναπέμψαι. ὁ δὲ ὑπέσχετο 
τοῦτο ποιήσειν, ἂν μὴ πορευόμενος Ὀρφεὺς ἐπιστραφῇ 
πρὶν εἰς τὴν οἰχίαν αὑτοῦ παραγενέσϑαι: ὁ δὲ ἀπιστῶν ἐπι- 


14 


15 
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un luogo del corpo per nulla decente: ma Iacco, un fanciullo, 
[era li 

e si precipitò con la mano, ridendo, sotto il grembo di Baubò. 

Di ció sorrise la dea e si rallegró nel suo animo, 

e accettò la variopinta brocca, dove era il ciceone. 


ΑΙ9 


Platone, Sirzposio 179d 


... Orfeo, invece, il figlio di Eagro, lo rimandarono dall'Ade a 
mani vuote, e gli fecero vedere solo un fantasma della donna (cioè 
Euridice), per la quale era andato, ma non gliela diedero, giudican- 
do che, da citaredo ch'egli era, s'era mostrato troppo fiacco, e il co- 
raggio di morire per amore non l'aveva avuto, come Alcesti; perché 
invece s'era ingegnato di penetrar vivo all'Ade. Perció lo punirono 
e fecero ch'egli incontrasse la morte per mano di donne ... 

[traduzione di C. Diano] 


A20 


Apollodoro, I 5, 2 [14-5] 


Da Calliope ed Eagro (ma, in realtà, da Apollo), nacquero: Li- 
no, che fu ucciso da Eracle, e Orfeo che suonava la cetra e col suo 
canto muoveva pietre e alberi. Quando la sposa di Orfeo, Euridi- 
ce, mori per il morso di una serpe, egli scese nell'Ade per ripor- 
tarla sulla terra e persuase Plutone a rimandarla. Il dio si impegnó 
a farlo a patto che Orfeo, durante il cammino di ritorno non si 
fosse voltato indietro prima di giungere alla sua casa; ma Orfeo 


14 


15 
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στραφεὶς ἐϑεάσατο τὴν γυναῖκα, f] δὲ πάλιν ὑπέστρεψεν. 
εὗρε δὲ Ὀρφεὺς καὶ τὰ Διονύσου μυστήρια, καὶ τέϑαπται 
περὶ τὴν Πιερίαν διασπασϑεὶς ὑπὸ τῶν μαινάδων. 


A2I 


Euripide, A/c. 357-62 
(T 59 Kern; Orfeo, 1 A 6 D.K.; Colli 4 [A 13]) 


Ei δ᾽ Ὀρφέως uot γλῶσσα καὶ μέλος παρῆν, 
ὥστ᾽ ἢ κόρην Δήμητρος ἢ κείνης πόσιν 
ὕμνοισι χηλήσαντά σ᾽ ἐξ “Αιδου λαβεῖν, 
κατῆλϑον ἄν, καί p οὔϑ᾽ 6 Πλούτωνος κύων 
οὔθ) οὐπὶ κώπῃ ψυχοπομπὸς ἂν Χάρων 
ἔσχον, πρὶν ἐς φῶς σὸν καταστῆσαι βίον. 


Α22 


Alcidamante, Ulixes 24 (Avezzù) 
(T 123 Kern; Colli 4 [B 6]) 


Γράμματα μὲν δῇ πρῶτος Ὀρφεὺς ἐξήνεγκε, παρὰ Mov- 
σῶν μαϑών, ὡς καὶ ἐπὶ τῷ μνήματι αὐτοῦ δηλοῖ τὰ ἐπιγράμ- 
ματα: 


Μουσάων πρόπολον τῇδ᾽ Ὀρφέα Θρῇκες ἔϑηκαν, 
ὃν χτάνεν ὑψιμέδων Ζεὺς ψολόεντι βέλει 

Οἰάγρου φίλον υἱόν, ὃς Ἡρακλῆ' ἐδίδαξεν, 
εὑρὼν ἀνϑρώποις γράμματα καὶ σοφίην. 


ORFISMO A20-A22 393 


non si fidó e si voltó a guardare la sposa che discese di nuovo 
nell'Ade. Orfeo fondó anche i misteri di Dioniso; fatto a pezzi 
dalle Menadi, fu sepolto nella Pieria. 

[traduzione di M. G. Ciani] 


A2I 


Euripide, A/cesti 357-62 


Se possedessi la lingua e il canto di Orfeo, 

cosi da incantare con i miei inni la figlia di Demetra 

o il suo sposo e strapparti dall’ Ade, 

scenderei laggiù e non mi fermerebbero né il cane di Plutone 
né Caronte, che con il suo remo guida le anime, 

prima d'aver riportato la tua vita alla luce. 


A22 


Alcidamante, Odisseo (accusa di tradimento contro Palamede) 24 


L'alfabeto, l'introdusse per primo Orfeo, che l'aveva appreso 
dalle Muse, come dichiara anche l'iscrizione sul suo sepolcro: 


Delle Muse i Traci l’allievo qui posero, Orfeo, 
che Zeus alto sovrano col fulmine ignito uccise, 
il figlio d'Eagro, d'Eracle maestro, 
che agli uomini scopri le lettere e la sapienza. 
{traduzione di G. Avezzù] 


Β 


Sacerdozio 


Teofrasto, Char. 16, 11-2 
{Kern T 207; Orfeo, 1 A 16 D.K.: Colli 4 [B 8]) 


11. Καὶ ὅταν ἐνύπνιον ἴδῃ (sc. δεισιδαίμων). πορεύε- 
σϑαι πρὸς τοὺς ὀνειροχρίτας. πρὸς τοὺς μάντεις. πρὸς τοὺς 
ὀρνιϑοσκόπους ἐρωτήσων τίνι ϑεῶν ἢ ϑεᾷ εὔχεσϑαι δεῖ. 
ι2. καὶ τελεσϑησόμενος πρὸς τοὺς Ὀρφεοτελεστὰς κατὰ 
μῆνα πορεύεσϑαι μετὰ τῆς γυναικός (ἐὰν δὲ μὴ σχολάξῃ ἢ 
γυνή. μετὰ τῆς τίτϑης) καὶ τῶν παίδων. 


B2 


Demostene, 18, 259-60 
C4; Eleusi D47; Dionisismo C5 (T 205 Kern; FHM 14; Colli 4 [B 7)) 


259. ... Tijv μὲν νύχτα νεβρίζων xai κρατηρίζων καὶ xu- 
δαίρων τοὺς τελουμένους καὶ ἁπομάττων τῷ πηλῷ καὶ τοῖς 
πιτύροις, καὶ ἀνιστὰς ἀπὸ τοῦ καϑαρμοῦ κελεύων λέγειν 
«ἔφυγον κακόν, εὗρον ἄμεινον»... 26ο. ἐν δὲ ταῖς ἡμέ- 
ραις τοὺς καλοὺς ϑιάσους ἄγων διὰ τῶν ὁδῶν. ... τοὺς ὄφεις 
τοὺς παρείας ϑλίβων ... ἔξαρχος καὶ προηγεμὼν καὶ χιτ- 
τοφόρος καὶ λικνοφόρος καὶ τοιαῦϑ᾽ ὑπὸ τῶν γρᾳδίων προ- 
σαγορευόμενος, ... 


Β 


Sacerdozio 


BI 


Teofrasto, I caratteri 16, 11-2 


11. E, se (il superstizioso) ha un sogno, si reca dagli interpreti 
dei sogni, dagli indovini, dagli auguri, per chiedere a quale dio o a 
quale dea debba rivolgere preghiere. 12, E tutti i mesi, insie- 
me alla moglie (se peró la moglie é impegnata, insieme alla nutri- 
ce) e ai figli, va a farsi iniziare dagli Orfeotelesti. 


B2 


Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


259. ... Di notte ti coprivi con una pelle di cerbiatto, libavi dal 
cratere e purificavi gli iniziati, li detergevi con il fango e con la 
crusca, e mentre li facevi levare in piedi dopo la purificazione or- 
dinavi di dire «Ho fuggito il male, ho trovato il meglio», ... 
260. Di giorno poi guidavi per le strade i bei tiasi ... tenevi stretti i 
serpenti sacri ad Asclepio ... le vecchiette ti salutavano come cori- 
feo, come guida, come portatore di edera, come portatore del sa- 
cro vaglio ... 


C 
Culto e pratiche rituali 


CI 


Pseudo-Eratostene, 24 (Olivieri) 
(T 113 Kern; Colli 4 [B 2]; TrGF, III, p. 138) 


-. Διὰ δὲ τὴν γυναῖκα εἰς “Αιδου καταβὰς xai ἰδὼν τὰ 
ἐκεῖ οἷα ἦν τὸν μὲν Διόνυσον οὐχέτι ἐτίμα, τὸν δὲ Ἥλιον μέ- 
γιστον τῶν ϑεῶν ἐνόμισεν, ὃν καὶ ᾿Απόλλωνα προσηγόρευ- 
σεν’ ἐπεγειρόμενός τε τὴν νύκτα κατὰ τὴν ἑωδινὴν ἐπὶ τὸ 
ὄρος τὸ καλούμενον Πάγγαιον προσέμενε τὰς ἀνατολάς, ἵνα 
ἴδῃ (τὸν Ἥλιον), πρῶτον: ὅϑεν ó Διόνυσος ὀργισθεὶς αὐτῷ 
ἔπεμψε τὰς Βασσαρίδας, ὥς φησιν Αἰσχύλος ὁ τῶν τρα- 
γῳδιῶν ποιητής: αἳ διέσπασαν αὐτὸν καὶ τὰ µέλη ἔρριψαν 
χωρὶς ἕκαστον: αἱ δὲ Μοῦσαι συναγαγοῦσαι ἔϑαψαν ἐπὶ 
τοῖς καλουμένοις Λειβήδροις.... 


C2 


Euripide, ΚΡ. 943-4 
(T 91 Kern; Orfeo, 1 A 10 D.K.; Colli 4 [B 5]) 


Μυστηρίων τε τῶν ἀπορρήτων φανὰς 
ἔδειξεν Ὀρφεύς... 


C 
Culto e pratiche rituali 


CI 


Pseudo-Eratostene, 24 


... Sceso nell'Ade per la sua donna e viste com'erano le cose di 
laggiù, non tributó più onori a Dioniso e invece ritenne Elio il più 
grande degli dèi, al quale attribuì pure il nome di Apollo. Sveglian- 
dosi quando la notte scivolava verso l’alba, sul monte chiamato 
Pangeo attendeva per prima cosa il sorgere del sole, per vedere 
Elio. In seguito a ciò Dioniso si adirò con lui e gli suscitò contro le 
Bassaridi, come dice Eschilo, il poeta tragico. Queste lo dilaniaro- 
no e ne dispersero le membra, ogni pezzo separato dagli altri. Le 
Muse, poi, le raccolsero insieme e le seppellirono a Libetra. ... 


C2 


Euripide, Reso 943-4 


Orfeo fece conoscere 
i cortei di fiaccole dei misteri indicibili. ... 
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c3 


Papyrus Berolinensis 44, coll. I 5-9; IV 58-63; VII 116-20 (Colli 4 [B αι |) 
A17 


Col. I 


(Ὁ Ὀρφεύς) 

$e παρέδωκεν δὲ 
[καὶ τὰ ἱερὰ ὄργια] σέβεσϑαι Ἑλλησίν τε xai 
[βαρβάροις. καὶ κ]α[ὃ ] ἕκαστον σέβηµα ἦν ἐ- 
[πιμελέστατος περὶ] τελετὰς καὶ μυστήρια καὶ 
[καϑαρμοὺς καὶ] μαντεῖα. ... 


Col. IV 


[πᾶσ]αν è ἓν 
μὲν [τ]ο[τ]ς λ[όγ]οις δεῖ τὴν αἰτίαν αἰτεῖ[ν] μετ᾽ eù- 
éo εργεσίαν ὃ[εῶν' τάτ]τομεν ἐρα[σϑέ]ντι δ᾽ ἐν ταινία(ι) 
κρόκο(ν) (8^) ὑακ[ί]νϑο(υ) (a] κά[λυ]χας εὐφεγγέ[ι]ας. 
(NAYN] ἐπεὶ πλεκ[τ]έον χεί(ρ)ε[σ]σ᾽ ἐ[ρό]εντα πρὸς 


[ναρκίσσου] ἄ[νϑ]η, ... [αὐτο[]ς 


Col. VII 

Di ορ σος. μυ-] 
στηρίου yoiga ἐν. .......... ὁ κυκεὠν] 
πέποται ξωςτῶν[........................ | 
πρὸς Τριπτ[όλ]εμο[ν͵...................... ] 


ιο ὅθεν κάθοδος λέγ[ε]τ[αι 
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ο 


Papiro di Berlino 44, coll. I 5-9; IV 58-63; VII 116-20 


Col. I 


(Orfeo) trasmise poi ai Greci « 
e ai barbari i sacri riti da celebrare con religioso rispetto 
ed era molto scrupoloso nella celebrazione 
di ogni specifico atto di culto relativo alle iniziazioni, ai misteri, 
alle purificazioni e agli oracoli. ... 


Col. IV 


; Nei discorsi 
si deve cercare il motivo complessivo che orienta 
la benevolenza degli dèi. Nella benda, oggetto d'amore, « 


-— i "n [disponiamo in ordine 
i calici fulgenti del croco e del giacinto, P 


perché vicino a essi si devono intrecciare con le mani i graziosi 
fiori di narciso, ... 


Col. VII 
del 


rito misterico scrofa [ . .] il ciceone 

si è bevuto fino ai [...] 

verso Trittolemo [...] 

per cui é detto «La discesa» [...] < 
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C4 


Demostene, 18, 259-60 
B2; Eleusi D47; Dionisismo Cs 


259. ᾿Ανῇρ δὲ γενόμενος τῇ μητρὶ τελούσῃ τὰς βίβλους 
ἀνεγίγνωσχες καὶ τἆλλα συνεσκευωροῦ, τὴν μὲν νύχτα 
νεβρίζων καὶ κρατηρίζων καὶ καϑαίρων τοὺς τελουμένους 
καὶ ἁπομάττων τῷ πηλῷ καὶ τοῖς πιτύροις, καὶ ἀνιστὰς ἀπὸ 
τοῦ καϑαρμοῦ κελεύων λέγειν «ἔφυγον καχόν, εὗρον ἄμει- 
vov», ἐπὶ τῷ μηδένα πώποτε τηλικοῦτ᾽ ὀλολύξαι σεμνυνό- 
μενος ... 26ο. ἓν δὲ ταῖς ἡμέραις τοὺς καλοὺς ϑιάσους 
ἄγων διὰ τῶν ὁδῶν, τοὺς ἐστεφανωμένους τῷ μαράϑῳ καὶ 
τῇ λεύχῃ, τοὺς ὄφεις τοὺς παρείας ϑλίβων καὶ ὑπὲρ τῆς 
κεφαλῆς αἰωρῶν, καὶ βοῶν «εὐοῖ σαβοῖ», καὶ ἐπορχούμενος 
«ὑῆς ἄττης ἄττης ὑῆς», ἔξαρχος καὶ προηγεμὠν καὶ χιττοφό- 
ρος καὶ λικνοφόρος καὶ τοιαῦϑ᾽ ὑπὸ τῶν γρᾳδίων προσαγο- 
ρευόμενος, μισϑὸν λαμβάνων τούτων ἔνϑρυπτα xai στρε- 
πτοὺς καὶ νεήλατα, ἐφ᾽ οἷς τίς οὐκ ἂν ὡς ἀληϑῶς αὑτὸν eù- 
δαιμονίσειε καὶ τῆν αὑτοῦ τύχην; 


c$ 
Platone, Resp. II 364e 
F3 


.. Βίβλων δὲ ὅμαδον παρέχονται Μουσαίου καὶ Ὀρ- 
φέως, Σελήνης τε καὶ Μουσῶν ἐχγόνων, ὥς φασι, καθ’ ἃς 
ϑυηπολοῦσιν, ... 
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C4 


Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


259. Diventato poi uomo leggevi i libri a tua madre, che si de- 
dicava ai riti misterici, e assieme organizzavi altre cose; di notte ti 
coprivi con una pelle di cerbiatto, libavi dal cratere e purificavi gli « 
iniziati, li detergevi con il fango e con la crusca, e mentre li facevi 
levare in piedi dopo la purificazione ordinavi di dire «Ho fuggito 
il male, ho trovato il meglio», orgoglioso perché nessuno mai gri- 
da con voce tanto acuta ... 260. Di giorno poi guidavi per le 
strade i bei tiasi, i cui partecipanti portavano corone di finocchio < 
e di fronde di pioppo, tenevi stretti i serpenti sacri ad Asclepio, li 
sollevavi sopra la testa e gridavi «Euòi, sabòi», danzavi intonando 
«Hyes attes attes hyes»; le vecchiette ti salutavano come corifeo, 
come guida, come portatore di edera, come portatore del sacro 
vaglio e così di seguito, e in cambio di questo tu ricevevi pappe di 
pane inzuppato, ciambelle e dolci freschi. Per tali ragioni chi non 
si sentirebbe veramente felice della propria sorte? 


c$ 
Platone, La repubblica II 364e 
... Esibiscono poi una caterva di libri di Orfeo e di Museo, di- < 


scendenti, a quel che dicono, di Selene e delle Muse, e a questi li- 
bri si attengono per celebrare i loro sacrifici. ... 
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có 


Papyrus Derveni, col. VI 1-11 (Tsantsanoglou 1997. p. 95) 
Ag (~ col. Il «ZPE» XLVII 19821 


[us εὐ]χαὶ καὶ ϑυσ[ί]ᾳι μ[ειλ]ίσσουσι τὰ[ς ψυχάς.| 
ἐπ[ωιδὴ δ]ὲ μάγων δύν[α]ται δαίμονας ἐμ[ποδὼν 
γι[νομένου]ς μεϑιστάγαι: δαίμονες ἐμπο[δών εἶσι 

ψ[υχαῖς ἐχϑ]ροί. τὴν ϑυσ[ία]ν τούτου ἕνεκε[ν] π[οιοῦσ]μν 
ot μά[γο]ι. ὡσπερεὶ ποινὴν ἀποδιδόντες. τοῖ(ς) δὲ 

ἱεροῖ[ς] ἐπισπένδουσιν ὕ[δω]ρ καὶ γάλα. ἐξ ὄνπερ καὶ τὰς 
χοὰς ποιοῦσι. ἀνάριϑμα [κα]ὶ πολυόμφαλα τὰ πόπανα 
ϑύουσιν. ὅτι καὶ αἱ ψυχα[ὶ ἀν]άριϑμοί εἶσι. μύσται 
Εὐμενίσι προϑύουσι χ[ατὰ τὰ] αὐτὰ μάγοις: Εὐμενίδες γὰρ 
ψυχαί εἰσιν, ὧν ἕνεχ[εν τὸν μέλλοντ]α ϑεοῖς ϑύειν 
ῥ[ο]νίϑ[ε]υον πρότερον [ .... 


c7 


Erodoto, Il 81 
Ero (T 216 Kern; FHM 33: Colli 4 [A 12]) 


1. ... Οὐ μέντοι ἔς γε τὰ ἱρὰ ἐσφέρεται εἰρίνεα οὐδὲ 
συγκαταθάπτεταί σφι’ οὐ γὰρ ὅσιον. 2. ὁμολογέουσι δὲ 
ταῦτα τοῖσι ὀρφικοῖσι καλεομένοισι καὶ βαχχικοῖσι, ἐοῦσι 
δὲ αἰγυπτίοισι καὶ πυϑαγορείοισι: οὐδὲ γὰρ τούτων τῶν 
ὀργίων μετέχοντα ὅσιόν ἐστι ἐν εἰρινέοισι εἵμασι ϑαῳφϑῆ- 
ναι. ἔστι δὲ περὶ αὐτῶν ἱρὸς λόγος λεγόμενος. 
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c6 


Papiro di Derveni, col. VI 1-11 


[...] preghiere e sacrifici placano le anime 
l'incantesimo dei magi ha il potere di allontanare i demoni 
che sono di ostacolo alle anime. I demoni che sono loro di ostacolo 
sono ostili alle anime; è per questo motivo che i magi compiono 
il sacrificio, come se pagassero il fio. Nei 
riti sacri versano acqua e latte, donde appunto fanno 
anche libagioni. Un numero sterminato di focacce rituali dalle 
[molte protuberanze 
offrono in sacrificio perché anche le anime sono in numero 
[sterminato. Gli iniziati 
fanno in via preliminare offerte alle Eumenidi nello stesso modo 
[dei magi; le Eumenidi infatti 
sono anime, per le quali chi intende fare otferte agli dèi 
offre per primo un volatile [...] 


c7 
Erodoto, II 81 


1. ... (Gli Egiziani) tuttavia non introducono vesti di lana nei 
santuari, né si fanno seppellire con esse, perché non è conforme 
all’ordine religioso. 2. Concordano in ciò con le pratiche chia- 
mate orfiche e bacchiche, che sono in realtà egiziane e pitagoriche. 
Infatti non è conforme all’ordine religioso farsi seppellire in vesti 
di lana per chi partecipa a questi sacri riti. Su ciò vi è un discorso 
che è detto sacro. 


“nr 


20 


25 


30 
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c8 


Papyri fragmentum ex Gurob (West 1993, pp. 181-2) 
F1 (F 31 Kern; Orfeo, 1 B 23 D.K.; Colli 4 [A 69]) 


]. aota ἔχων à εὕρηι 
τὰ] ὠμὰ δὲ συνλεγέ- 
τω ].. διὰ τὴν τελετήν. 
δῶρον δέξ]ατ᾽ ἐμὸν ποινὰς πατέ[ρων ἀϑεμίστων. 
σῶισόν µε Βριμὀ με[γάλη 
Δήμητέρ τε Ῥέα [ 
Κουρῆτές τ᾽ ἔνοπλοι [ Ίωμεν 
] καὶ ῥέξομεν ἱερὰ καλὰ 
]. νηι κριός τε τράγος τε 
] ἀπερείσια δῶρα. 
]. ον καὶ ἐπὶ ποταμοῦ νέμω 
λαμβ]άνων τοῦ τράγου 
] τὰ δὲ λοιπὰ κρέα ἐσϑιέτω 
βέβηλ]ος μὴ ἐφοράτω 
]χου ἀναϑεὶς εἰς τὸ ἀνηιρίη)- 
μένον ]αλον εὐχή 
ἁγ]νὸν καὶ Εὐβουλ(ῆ)α καλῶ[μεν 
]... εὐρήας κικλήσκω[μεν 
]... τε φίλους: σὺ ἀπαυάνας [-........ 
Δ]ήμητρος καὶ Παλλάδος ἡμῖν 
Εὐβου]λεῦ Ἠρικεπαῖε 
σῶισόν με[ ᾿Αστεροπ]ητά. 
] εἷς Διόνυσος. σύμβολα 
Juga δεὸς διὰ κόλπου 
].. [.]v ἔπιον ὄνος βουκόλος 
]βας σύνϑεμα: «ἄνω κάτω» τοῖς 
] καὶ ὅ σοι ἐδόϑη ἀνηλῶσαι 
£]ic τὸν κάλαϑον ἐμβαλ(ε)ῖν 
κ]ῶνος ῥόμβος ἀστράγαλοι 
]. η ἔσοπτρος 
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c8 
Papiro di Gurob 


[...] con ció che trova 

[...] raccolga i pezzi di carne cruda 

[...] per l’iniziazione. 

Accettate il mio dono quale fio per padri che sono andati contro le 
Salvami grande Brimò [leggi divine. 
e Demetra (e) Rea [...] 

e Cureti armati [:..] 

[...] ed eseguiremo bei riti 

...] un ariete e un capro 

...] doni senza numero. 

...] e io pascolo lungo un fiume 

...] prendendo del capro 

...] mangi il resto della carne 

...] chi non è iniziato non guardi 

[...] consacrato all’annientamento. 
Preghiera dei [...]: 

invochiamo puro (?) ed Eubuleo 
chiamiamo [...] dell'ampia 

[...] e i cari; tu avendo disseccato [...] 
[...] di Demetra e di Pallade per noi 

[...] Eubuleo Ericepeo, 

salvami [...] lanciatore del fulmine. 

[...] un solo Dioniso. Simboli 

[...] dio in grembo 

[...] ho bevuto. Asino. Mandriano. 

[...] formula: «In alto in basso» per i [...] 
[...] e ciò che ti è stato dato, consumalo 
[...] getta nel canestro 

cono, rombo, astragali 

[...] specchio. 


ry πι η πι PI 


Λ 


$ 
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c9 


Damascio, commento a Platone, Phd. (uerszo 1), 11, 1-7 (Westerink) 
(F 232 Kern; FHM 61; Colli 4 [B 7ο]) 


"Ou ὁ Διόνυσος λύσεώς ἐστιν αἴτιος' διὸ καὶ Λυσεὺς ὁ 
δεός, καὶ ó Ὀρφεύς φησιν: 


ἄνϑρωποι δὲ τεληέσσας ἑκατόμβας 

πέμψουσιν πάσῃσιν ἐν ὥραις ἀμφιέτῃσιν 

ὄργιά τ᾽ ἐκτελέσουσι λύσιν προγόνων ἀϑεμίστων 
μαιόμενοι: σὺ δὲ τοῖσιν ἔχων κράτος, οὓς κε ϑέλῃσϑα 
λύσεις ἔχ τε πόνων χαλεπῶν καὶ ἀπείρονος οἴστρου. 


στο 


Clemente Alessandrino, Protr. 17, 2-18, 1 (Marcovich) 
A15; D4 


17, 2. .. Ὡς © τῆς τελετῆς ποιητής Ὀρφεύς φησιν ὁ 
Θράκιος' 


κῶνος καὶ ῥόμβος καὶ παίγνια καμπεσίγυια, 
μῆλά τε χρύσεα καλὰ παρ᾽ Ἑσπερίδων λιγυφώνων. 


18, 1. καὶ τῆσδε ὑμῖν τῆς τελετῆς τὰ ἀχρεῖα σύμβολα οὐχ 
ἀχρεῖον εἰς κατάγνωσιν παραϑέσϑαι: ἀστράγαλος, σφαῖρα, 
στρόβιλος, μῆλα. ῥόμβος, ἔσοπτρον, πόκος. ... 
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c9 


Damascio, commento a Platone, Fedone (1), 11, 1-7 


Dioniso è causa di liberazione, per questo il dio è chiamato an- 
che Lisio, e Orfeo dice: 


Gli uomini perfette ecatombi 

in tutte le ricorrenze annuali invieranno in dono 

e celebreranno i sacri riti, nella brama di liberarsi 

degli empi progenitori. Tu che hai potere su di essi, libera 


dalle aspre pene e dalla follia senza fine. [chi vuoi 


CIO 


Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2-18, 1 


17, 2. ... Come dice il poeta dell'iniziazione, Orfeo il Trace: 


Trottola e rombo e bambole con le membra articolate, 
e belle mele dorate delle Esperidi dalla voce sonora. 


18, 1. E non è senza utilità esporre alla vostra riprovazione i 
vuoti simboli di questa iniziazione: l'astragalo, la palla, la trottola, 
le mele, il rombo, lo specchio, il bioccolo di lana. ... 


408 LE RELIGIONI DEI MISTERI 


CII 


Plutarco, Alex. 2, 7 
Dionisismo C15 (T 206 Kern; FHM 16; Colli 4 [B 30]) 


Ἕτερος δὲ περὶ τούτων ἐστὶ λόγος, ὡς πᾶσαι μὲν ai τῇδε 
γυναῖκες ἔνοχοι τοῖς Ὀρφικοῖς οὖσαι καὶ τοῖς περὶ τὸν 
Διόνυσον ὀργιασμοῖς ἐκ τοῦ πάνυ παλαιοῦ, Κλώδωνές τε 
καὶ Μιμαλλόνες ἐπωνυμίαν ἔχουσαι, πολλὰ ταῖς Ἠδωνίσι 

; καὶ ταῖς περὶ τὸν Αἷμον Θρῄσσαις ὅμοια δρῶσιν: 
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CII 


Plutarco, Vita di Alessandro 2, 7 


À questo proposito esiste un altro racconto; si dice che tutte le 
donne della regione sono dedite ai riti orfici e ai riti orgiastici di 
Dioniso fin da tempo molto antico, con il nome di Clodoni e Mi- 
malloni; esse riproducono per lo più le pratiche delle Edoni e del- 
le donne di Tracia del monte Emo: 


n 


5 


D 


Iniziazione 


DI 


Diodoro Siculo, V 64, 4 
Samotracia Br 1; C5; Di (T 42 Kern; Orfeo, 1 A 15 Ε.Κ. FHM 1: Colli 4 [B 22] 


Ἔνιοι δ᾽ ἱστοροῦσιν, ὧν ἐστι καὶ Ἔφορος. τοὺς Ἰδαίους 
Δακτύλους γενέσϑαι μὲν κατὰ τῆν Ἴδην τὴν ἐν Φρυγίᾳ. 
διαβῆναι δὲ μετὰ Μυγδόνος εἰς τὴν Εὐρώπην: ὑπάρξαντας 
δὲ γόητας ἐπιτηδεῦσαι τάς τε ἐπῳδὰς καὶ τελετὰς καὶ μυ- 
στήρια. καὶ περὶ Σαμοϑρῴχην διατρίψαντας οὐ μετρίως ἐν 
τούτοις ἐκπλήττειν τοὺς ἐγχωρίους: xa^ ὃν δὴ χρόνον καὶ 
τὸν Ὀρφέα, φύσει διαφόρῳ χεχορηγημένον πρὸς ποίησιν 
καὶ μελῳδίαν. μαϑητῆν γενέσθαι τούτων. καὶ πρῶτον εἰς 
τοὺς Ἕλληνας ἐξενεγκεῖν τελετὰς καὶ μυστήρια. 


D2 


Diodoro Siculo, I 25, 2; 6-7 
(T 95 Kern: Colli 4 [B 251) 


2. ... Ὀρφέα γὰρ εἰς Αἴγυπτον παραβαλόντα καὶ eta- 
σχόντα τῆς τελετῆς καὶ τῶν Διονυσιακῶν μυστηρίων μετα- 
λαβεῖν. τοῖς δὲ Καδμείοις φίλον ὄντα καὶ τιμώμενον ὑπ᾽ 
αὐτῶν μεταϑεῖναι τοῦ ϑεοῦ τῆν γένεσιν ἐκείνοις χαριζόμε- 
vov: τοὺς δ᾽ ὄχλους τὰ μὲν διὰ τὴν ἄγνοιαν. τὰ δὲ διὰ τὸ 


D 


Iniziazione 


DI 


Diodoro Siculo, V 64, 4 


Alcuni, tra cui c'è anche Eforo, narrano che i Dattili Idei ebbe- 
ro origine sul monte Ida della Frigia e che migrarono in Europa 
insieme a Migdone. Essi, che erano degli sciamani, esercitarono 
gli incantesimi e si dedicarono alla pratica delle iniziazioni e dei 
culti misterici. Nel periodo in cui soggiornarono vicino a Samo- 
tracia sbalordirono oltremodo gli abitanti per queste loro prati- 
che. In questo torno di tempo anche Orfeo, che per dote naturale 
si distingueva nella poesia e nel canto, fu loro seguace e per primo 
introdusse tra i Greci le iniziazioni e i culti misterici. 


D2 


Diodoro Siculo, I 25, 2; 6-7 


2. (Gli Egiziani asseriscono che ...) é stato Orfeo il quale, reca- 
tosi in Egitto e fattosi iniziare, prese parte anche ai culti misterici 
di Dioniso; egli poi, legato da amicizia ai Cadmei, dai quali era te- 
nuto in grande considerazione, trasferi il luogo di nascita del dio 
per fare loro cosa gradita; la massa, vuoi per ignoranza vuoi per- 


15 
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βούλεσθαι τὸν ϑεὸν Ἕλληνα νοµίζεσδαι, προσδέξασϑαι 
προσηνῶς τὰς τελετὰς καὶ τὰ μυστήρια. ... 6. ... Ev δὲ 
τοῖς ὕστερον χρόνοις Ὀρφέα, μεγάλην ἔχοντα δόξαν παρὰ 
τοῖς Ἕλλησιν ἐπὶ μελῳδίᾳ καὶ τελεταῖς καὶ ϑεολογίαις, È- 
πιξενωϑῆναι τοῖς Καδμείοις καὶ διαφερόντως ἐν ταῖς Θή- 
Bars τιμηϑῆναι. 7. µετεσχηκότα δὲ τῶν παρ᾽ Αἰγυπτίοις 
ϑεολογουμένων μετενεγκεῖν τῆν Ὀσίριδος τοῦ παλαιοῦ γέ- 
νεσιν ἐπὶ τοὺς νεωτέρους χρόνους, χαριζόμενον δὲ τοῖς 
Καδμείοις ἐνστήσασϑαι καινὴν τελετήν, καϑ᾽ ἣν παραδοῦ- 
ναι τοῖς μυουμένοις ἐκ Σεμέλης καὶ Διὸς γεγεννῆσϑαι τὸν 
Διόνυσον. τοὺς δ᾽ ἀνϑρώπους τὰ μὲν διὰ τὴν ἄγνοιαν ἐξα- 
πατωµένους, τὰ δὲ διὰ τὴν Ὀρφέως ἀξιοπιστίαν καὶ δόξαν 
ἐν τοῖς τοιούτοις προσέχοντας ... χρήσασθαι ταῖς τελεταῖς. 


D3 


Papyri fragmentum ex Gurob, 3 
C8 


... 940 τῆν τελετήν. 


D4 


Clemente Alessandrino, Protr. 17, 2 (Marcovich) 
A15; Cio 


.. Ὡς ὁ τῆς τελετῆς ποιητῆς Ὀρφεύς φησιν ó Θράκιος.... 
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ché voleva che il dio (Dioniso) venisse considerato greco, accolse 
con favore le iniziazioni e i culti misterici. ... 6. ... In seguito 
Orfeo, che godeva di grande reputazione tra i Greci per il canto, 
per i riti iniziatici e per ciò che raccontava attorno agli dèi, fu 
ospitato dai Cadmei e a Tebe godette di onori eccezionali. 7. 
Egli, che aveva condiviso i racconti dei teologi egiziani, traspose 
in tempi più recenti la nascita dell’antico Osiride e per fare cosa 
gradita ai Cadmei istituì un nuovo rito iniziatico nel corso del 
quale trasmise agli iniziati il racconto che vuole che Dioniso sia 
nato da Semele e da Zeus. E gli uomini, vuoi perché ingannati 
dalla loro stessa ignoranza, vuoi perché davano credito all’auto- 
rità e alla fama di cui godeva al riguardo di ciò Orfeo ... si dedica- 
rono a praticare questi riti iniziatici. 


D3 


Papiro di Gurob, 3 


... per l'iniziazione. 


D4 


Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2 


... Come dice il poeta dell'iniziazione, Orfeo il Trace: ... 


E 


Segreto e interdizioni 


EI 


Papyrus Derveni (Theogonia), 1 
A7 


[Αείσω Ευνετοῖσι -] ϑύρας δ᾽ ἐπίϑεσϑε βέβηλοι - 


E2 


Papyrus Derveni, coll. VII 2-5; 9-10 (Tsantsanoglou 1997, p. 95); 
XXI 12-3 («ZPE» XLVII 1982) 


A9 
Col. VII (~ col. III «ZPE» XLVII 1982) 
.. ὕ]μνον [ὑγ]νῆ καὶ ϑεμ[ι]τὰ λέγο[ντα: ἱερουργεῖ]το γὰρ 
[rfi]: ποήσει. [κ]αὶ εἰπεῖν οὐχ οἷόν τ[ε τῆν τῶν ὀ]νομάτων 
[λύ]σιν καίτ[οι] ῥηθέντα. ἔστι δὲ ξ[ένη τις fj] πόησις 

s [κ]αὶ ἀνθρώ[ποις] αἰνι[γμ]ατώδης. ... 


-. ϑ]ύρας γὰρ ἐπιϑέ[σϑαι κελ]εύσας τοὺ[ς] 
ιο [ὠσὶ]ν αὐτ[οὺς οὔτι νομο]ϑετεῖν φη[σιν τοῖς] πολλοῖς 


Ε 


Segreto e interdizioni 


EI 


Papiro di Derveni (Teogonia), 1 


Canterò per chi è in grado di comprendere - chiudete le porte, 
[profani -, 


E2 


Papiro di Derveni, coll. VII 2-5; 9-10: XXI 12-3 


Col. VII 


[...] un inno che dice parole conformi a verità e giustizia; infatti si 
{celebrava un atto di culto 

con la poesia. E non è possibile sciogliere il significato recondito 

delle parole, anche se sono state pronunciate. È una forma di 


: : l si [poesia inconsueta 
ed enigmatica per gli uomini. ... 


... Dopo aver ordinato loro di chiudere le porte 
alle loro orecchie, egli dice di non stabilire leggi per la massa 
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Col. XXI 12-3 (- XXV Laks - Most 1997) 


τὰ δ᾽ [ἐ]πὶ τούτοις ἐπίπροσϑε π[ο]ιεῖται 
[οὐ β]ου[λό]μενο[ς] πάντας γιν[ώ]σκε[ι]ν. ... 


E3 
Papyri fragmentum ex Gurob, 14 
C8 
βέβηλ]ος μὴ ἐφοράτω 
Ε4 


Aristofane, Ran. 1032-3 
(T 9o Kern; Colli 4 [A 251) 


Ὀρφεὺς μὲν γὰρ τελετάς è’ ἡμῖν κατέδειξε φόνων 
[t ἀπέχεσϑαι. 
Μουσαῖος δ᾽ ἐξακέσεις τε νόσων καὶ χρησμούς. ... 


Ej 


Euripide, Hipp. 952-4 
(T 213 Kern; Colli 4 [A 16]) 


t"Hór νυν αὔχει καὶ δι᾽ ἀψύχου βορᾶς 
σίτοις! καπήλεν᾽, Ὀρφέα τ᾽ ἄνακτ᾽ ἔχων 
βάκχευε πολλῶν γραμμάτων τιμῶν καπνούς. 
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Col. XXI 


"E il dio tiene il resto segreto 
non volendo che tutti ne vengano a conoscenza. ... 


E3 
Papiro di Gurob, 14 


[...] chi non è iniziato non guardi 


E4 


Aristofane, Le rane 1032-3 


Orfeo ci insegnò i sacri riti e a non spargere sangue, 
Museo le cure delle malattie e gli oracoli, ... 
[traduzione di D. Del Corno] 


Ej 
Euripide, Ippolito 952-4 


Dai, ora, vantati e vendi la diceria che segui 
un regime vegetariano con i tuoi cibi, e con Orfeo per signore 
baccheggia, rendendo onore alla fumosità di molti scritti. 
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EÓ 


Platone, Leg. VI 782c-d 
(T 212 Kern; Colli 4 [A 51]) 


782c. ... Ὅτε οὐδὲ βοὸς ἐτόλμων μὲν γεύεσϑαι, θύματά 
τε οὐκ ἦν τοῖς ϑεοῖσι ζῷα, πέλανοι δὲ καὶ μέλιτι καρποὶ δε- 
δευμένοι xai τοιαῦτα ἄλλα ἁγνὰ θύματα, σαρκῶν δ᾽ ἀπεί- 
χοντο ὡς οὐχ ὅσιον ὂν ἐσϑίειν οὐδὲ τοὺς τῶν ϑεῶν βωμοὺς 
; αἵματι μιαίνειν, ἀλλὰ ὀρφικοί τινες λεγόμενοι βίοι ἐγί- 
γνοντο ἡμῶν τοῖς τότε, ἀψύχων μὲν ἐχόμενοι πάντων, 
7824. ἐμψύχων δὲ τοὐναντίον πάντων ἀπεχόμενοι. 


Ε7 


Plutarco, Septem sapientium conuiuium 16 (Mor. 159c) 
(T 215 Kern) 


.. Τὸ δ᾽ ἀπέχεσϑαι σαρκῶν ἐδωδῆς, ὥσπερ Ὀρφέα τὸν 
παλαιὸν ἱστοροῦσι, σόφισμα μᾶλλον ἢ φυγὴ τῶν περὶ τῆν 
τροφὴν ἀδιχημάτων ἐστί. ... 


Ε8 


Plutarco, Quaestiones conutuales II 3 (Mor. 635e-f) 
(F 291 Kern) 


(635e) ... Ὑπόνοιαν μέντοι παρέσχον ... ἐνέχεσθαι δόγ- 
μασιν Ὀρφικοῖς ἢ Πυϑαγορικοῖς καὶ τὸ ψόν, ὥσπερ ἔνιοι 
καρδίαν καὶ ἐγκέφαλον, ἀρχὴν ἡγούμενος γενέσεως åo- 
σιοῦσϑαι: καὶ προὔφερεν ᾿Αλέξανδρος ὁ Ἐπικούρειος ἐπὶ 

ς γέλωτι τὸ 
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E6 


Platone, Le leggi VI 782c-d 


782c. ... Quando non si osava neppure gustare la carne di bue, 
e agli déi non si offrivano in sacrificio animali, ma focacce e frutti 
intrisi di miele e altre analoghe pure offerte, e ci si asteneva dalle 
carni perché si riteneva che non fosse conforme alla legge divina 
mangiarne e contaminare di sangue l’altare degli dèi, a quell'epo- 
ca gli uomini avevano degli stili di vita chiamati orfici, si nutriva- 
no cioè di tutto ciò che non ha vita 782d. e si astenevano al 
contrario da tutti gli esseri animati. 


E7 


Plutarco, I banchetto dei sette sapienti 16 (159c) 


... Astenersi dal consumo delle carni, come si racconta che fece 
l'antico Orfeo, è piuttosto una trovata che un modo per evitare le 
ingiustizie commesse per procurarsi il cibo. ... 


E8 


Plutarco, Questioni conviviali Yl 3 (635e-f) 


(635e) ... Suscitai dunque il sospetto ... di essere vincolato dal- 
le dottrine orfiche o pitagoriche e di aborrire l'uovo, come alcuni 
il cuore e il cervello, ritenendolo il principio della generazione. E 
Alessandro l’Epicureo, per ridere, dichiarò: 
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T η , » , ῃ 
ἰσόν τοι κυάμους ἔσθειν κεφαλάς τε τοκήων. 


ὡς δὴ κυάμους τὰ ġà διὰ τὴν χύησιν αἰνιττομένων (6158) 
τῶν ἀνδρῶν. διαφέρειν δὲ μηδὲν οἰομένων τὸ ἐσϑίειν dà 
τοῦ χρῆσϑαι τοῖς τίκτουσι τὰ Φὰ ζῴοις. ... 


Ε9 


Geoponica ll 35, 8 
(F 291 Kern) 


... Φέρεται δὲ καὶ Ὀρφέως τοιάδε ἔπη' 


δειλοὶ (πάνδειλοι). χυάμων ἄπο χεῖρας ἔχεσθαι 


ἶσόν τοι κυάμους φαγέειν κεφαλάς τε τοχήων. 


EIO 


Erodoto, II 81, 2 
C7 


... Οὐδὲ ... τούτων τῶν ὀργίων μετέχοντα ὅσιόν ἐστι Èv εἰ- 
ρινέοισι εἵμασι ϑαφϑῆναι..... 
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Mangiare le fave equivale a mangiare le teste dei genitori. 


In ragione del tipo di concepimento si allude alle uova come 
fossero fave, (635f) perché si pensa che mangiare le uova non sia 
diverso dal cibarsi di creature che producono le uova. ... 


E9 
Geoponica II 35, 8 


... Anche di Orfeo si riportano questi versi: 
Miseri, miserrimi, tenete lontane le mani dalle fave. 
E ancora: 


Mangiare le fave equivale a mangiare le teste dei genitori. 


EIO 


Erodoto, II 81, 2 


... Non é conforme all'ordine religioso farsi seppellire in vesti 
di lana per chi partecipa a questi sacri riti. ... 


(22) 


F 


Escatologia e soteriologia 


FI 


Papyri fragmentum ex Gurob, 5; 22 
C8 


σῶισόν µε Βριμὼ με[γάλη 


σῶισόν µε... 


F2 


Plutarco, Apophthegmata laconica (Mor. 224€) 
(T 203 Kern) 


... Φίλιππον τὸν Ὀρφεοτελεστὴν παντελῶς πτωχὸν ὄντα, 
λέγοντα δ᾽ ὅτι οἱ παρ᾽ αὐτῷ μυηϑέντες μετὰ τὴν τοῦ βίου τε- 
λευτὴν εὐδαιμονοῦσι ... 


F3 


Platone, Resp. II 364e-365a 
C5 (F 1 Kern; Orfeo, 1 B 5 D.K.; FHM 54; Colli 4 [A 41]) 


364e.... Βίβλων δὲ ὅμαδον παρέχονται Μουσαίου καὶ Ὀρ- 
φέως, Σελήνης τε καὶ Μουσῶν ἐκγόνων, ὥς φασι, καϑ᾽ ἃς 


Ε 


Escatologia e soteriologia 


FI 
Papiro di Gurob, 5; 22 
salvami grande Brimó 
salvami ... 

F2 


Plutarco, Massime degli Spartani (2249) 


... L'Orfeoteleste Filippo, che viveva come un povero mendi- 
cante, ... asseriva che coloro che si facevano iniziare da lui sareb- 
bero stati felici dopo la fine della vita ... 


F3 
Platone, La repubblica Il 3646-3652 


364e. ... Esibiscono poi una caterva di libri di Orfeo e di Museo, 
discendenti, a quel che dicono, di Selene e delle Muse, e a questi li- 
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ϑυηπολοῦσιν, πείϑοντες οὐ μόνον ἰδιώτας ἀλλὰ καὶ πόλεις, 
ὡς ἄρα λύσεις τε καὶ καθαρμοὶ ἀδικημάτων διὰ ϑυσιῶν καὶ 
παιδιᾶς ἡδονῶν εἰσι μὲν ἔτι ζῶσιν. 365a. εἰσὶ δὲ καὶ τε- 
λευτήσασιν, ἃς δὴ τελετὰς καλοῦσιν, aî τῶν ἐκεῖ κακῶν ἀπο- 
λύουσιν ἡμᾶς, μὴ ϑύσαντας δὲ δεινὰ περιμένει. 


F4 


Platone, (741. 400c 
(F 8 Kern; Orfeo, 1 B 3 D.K.; FHM 46; Colli 4 [A 34]) 


Καὶ γὰρ σῆμα τινές φασιν αὐτὸ (scil. τὸ σῶμα) εἶναι τῆς 
ψυχῆς, ὡς τεϑαμμένης ἐν τῷ νῦν παρόντι: καὶ διότι αὖ 
τούτῳ σημαίνει ἃ ἂν σημαίνῃ ἢ ψυχή, καὶ ταύτῃ «σῆμα» òg- 
ϑῶς καλεῖσϑαι. δοχοῦσι μέντοι μοι μάλιστα ϑέσϑαι οἱ ἀμφὶ 
Ὀρφέα τοῦτο τὸ ὄνομα ὡς δίκην διδούσης τῆς ψυχῆς. ὧν δὴ 
ἕνεκα δίδωσιν, τοῦτον δὲ περίβολον ἔχειν, ἵνα σῴζηται, ðe- 
σμωτηρίου εἰκόνα. εἶναι οὖν τῆς ψυχῆς τοῦτο. ὥσπερ αὐτὸ 
ὀνομάζεται, ἕως ἂν ἐχτείσῃ τὰ ὀφειλόμενα, [τὸ] «σῶμα», 
καὶ οὐδὲν δεῖν παράγειν οὐδ᾽ ἓν γράμμα. 


F$ 


Proclo, Theologia Platonica IV, p. 52, 16. 18-21 (Saffrey -- Westerink) 
(F 152 Kern; Colli 4 [B 547) 


Τῷ δὲ τῆς ᾿Αδραστείας ϑεσμῷ πάντα ὑπήκοα... παρ᾽ Ὀρ- 
φεῖ δὲ καὶ φρουρεῖν λέγεται τὸν ὅλον δημιουργόν, καὶ 
«χάλκεα ῥόπτρα λαβοῦσα καὶ τύπανον αἴγηκες» οὕτως ἤ- 
χεῖν ὥστε πάντας ἐπιστρέφειν εἰς αὑτὴν τοὺς ϑεούς. 
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bri si attengono per celebrare i loro sacrifici. Non solo cercano di 
convincere i privati cittadini, ma anche le città che é possibile libe- 
rare e purificare chi é ancora vivo, ma pure i morti, dalle ingiustizie 
commesse attraverso sacrifici e piacevoli giochi, 365a. che 
chiamano iniziazioni, le quali ci liberano dai mali di laggiù, mentre 
chi non compie sacrifici è atteso da una sorte terribile. 


F4 


Platone, Cratilo 400c 


Alcuni dicono che esso (cioè il corpo) è la tomba dell'anima, 
quasi che essa nell’attuale presente vi sia sepolta; e perché d’altron- 
de l’anima, per mezzo suo, dà un segno per ciò che intende signifi- 
care, anche per questo è stato chiamato giustamente «segno». Mi 
pare tuttavia che questo nome gli sia stato attribuito soprattutto 
dai seguaci di Orfeo, perché l’anima paga, a loro avviso, il fio per 
ciò che appunto deve espiare, e che abbia questo involucro, imma- 
gine di una prigione, per salvarsi: dunque, finché l’anima non avrà 
pagato il suo debito, questo, in base proprio al nome, è la sua «sal- 
vezza», e non si deve modificare nulla, neppure una lettera. 


F$ 


Proclo, Sulla teologia platonica IV 


Ogni cosa soggiace alla legge di Adrastea ... In Orfeo poi si di- 
ce anche che essa esercita il suo controllo sul demiurgo nella sua 
interezza e «con in mano i cembali di bronzo e il timpano in pelle 
di capra» li fa echeggiare così che tutti gli dèi rivolgono a lei la lo- 
ro mente. 


5 
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F6 


Platone, Phdr. 248c-249b 
(F 20 Kem; Colli 4 [A 40]) 


248c. ... Θεσμός τε ᾿Αδραστείας ὅδε. ἥτις ἂν ψυχὴ ϑεῷ 
συνοπαδὸς γενομένη κατίδῃ τι τῶν ἀληϑῶν, μέχρι τε τῆς È- 
τέρας περιόδου εἶναι ἀπήμονα, κἂν ἀεὶ τοῦτο δύνηται 
ποιεῖν, ἀεὶ ἀβλαβῆ εἶναι: ὅταν δὲ ἀδυνατήσασα ἐπισπέ- 
σϑαι μὴ ἴδῃ, καί τινι συντυχίᾳ χρησαμένη λήϑης τε καὶ 
καχίας πλησϑεῖσα βαρυνϑῇ, βαρυνϑεῖσα δὲ πτερορρυήσῃ 
τε καὶ ἐπὶ τῆν γῆν πέσῃ, τότε νόμος ταύτην 248d. μὴ φυ- 
τεῦσαι εἰς μηδεμίαν ϑήρειον φύσιν ἐν τῇ πρώτῃ γενέσει, 
ἀλλὰ τὴν μὲν πλεῖστα ἰδοῦσαν εἰς γονὴν ἀνδρὸς γενησοµέ- 
νου φιλοσόφου ἢ φιλοκάλου ἢ μουσικοῦ τινος καὶ ἔρω- 
τικοῦ, τῆν δὲ δευτέραν εἰς βασιλέως ἐννόμου ἢ πολεμικοῦ 
καὶ ἀρχιχοῦ, τρίτην εἰς πολιτικοῦ ἤ τινος οἰχονομικοῦ ἢ 
χρηματιστικοῦ, τετάρτην εἰς φιλοπόνου ἢ γυμναστικοῦ ἢ 
περὶ σώματος ἴασίν τινος ἐσομένου, 248e. πέμπτην pav- 
τικὸν βίον ἤ τινα τελεστικὸν EEovoav: ἕκτῃ ποιητικὸς ἢ τῶν 
περὶ μίμησίν τις ἄλλος ἁρμόσει, ἑβδόμῃ δημιουργικὸς ἢ 
γεωργιχός, ὀγδόῃ σοφιστιχὸς ἢ δηµοκοπικός, ἐνάτῃ τυραν- 
νικός. ἐν δῇ τούτοις ἅπασιν ὃς μὲν ἂν δικαίως διαγάγῃ å- 
μείνονος μοίρας μεταλαμβάνει, ὃς δ᾽ ἂν ἀδίκως, χείρονος: 
εἰς μὲν γὰρ τὸ αὐτὸ ὅϑεν ἥκει ἢ ψυχὴ ἑκάστη οὐκ ἀφικνεῖ- 
ται ἐτῶν μυρίων -- οὐ γὰρ πτεροῦται πρὸ 2494. τοσούτου 
χρόνου —, πλῆν ἢ τοῦ φιλοσοφήσαντος ἀδόλως ἢ παιδερα- 
στήσαντος μετὰ φιλοσοφίας, αὗται δὲ τρίτῃ περιόδῳ τῇ χι- 
λιετεῖ, ἐὰν ἕλωνται τρὶς ἐφεξῆς τὸν βίον τοῦτον, οὕτω 
πτερωϑεῖσαι τρισχιλιοστῷ ἔτει ἀπέρχονται. αἱ δὲ ἄλλαι, 
ὅταν τὸν πρῶτον βίον τελευτήσωσιν, κρίσεως ἔτυχον, xot- 
ϑεῖσαι δὲ αἱ μὲν εἰς τὰ ὑπὸ γῆς δικαιωτήρια ἐλϑοῦσαι 
δίκην ἐκτίνουσιν, αἱ δ᾽ εἰς τοὐρανοῦ τινα τόπον ὑπὸ τῆς 
δίκης κουφισϑεῖσαι 249b. διάγουσιν ἀξίως οὗ ἐν ἀν- 
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F6 


Platone, Fedro 248c-249b 


248c. ... E per altro, ecco la legge d'Adrastea; l'anima che al se- 
guito d’un dio è giunta a scorgere verità alcuna, sia fino all’altro 
giro immune da dolore, e, se ella è in grado sempre di far questo, 
sempre resti incolume; ma se, non avendo avuto la forza di segui- 
re il dio, non ha veduto, e per alcuna ventura, fattasi piena d'oblio 
e di malizia, è stata giù gravata, e così gravata, s'è spogliata delle 
sue ali ed è caduta sulla terra, allora è legge che quest'anima 
248d. non venga per la prima generazione trapiantata in nessuna 
natura di fiera, ma quella che ha più veduto, dia vita a un uomo 
che sarà amante di sapienza o di bellezza, o musico o seguace 
d’Amore; la seconda dopo quella, a un re giusto o a un uomo di 
governo o di guerra; la terza, a un politico o a un economico o a 
un produttore di ricchezza; la quarta, a un ginnasta o a un amante 
di fatiche o a un medico esperto nella cura del corpo; 248e. la 
quinta, a un indovino o a un sacerdote di misteri; alla sesta con- 
verrà la vita di un poeta o d'alcun altro di quelli che s'occupano 
d'imitazione (mimesi); alla settima, quella d'un artiere o d'un agri- 
coltore; alla ottava, d'un sofista o d'un demagogo; alla nona, d'un 
tiranno. Ora, di tutti costoro, chi sarà vissuto secondo giustizia, 
perverrà a una sorte migliore; chi contro giustizia, a una sorte 
peggiore. E infatti, al luogo donde ciascuna anima é venuta, non 
ritorna 249a. prima di diecimila anni - non prima di tanto 
tempo rimette le ali - a meno che ella non sia d'uno che abbia fi- 
losofato senza inganno o amato secondo filosofia; perché queste 
anime, compitosi il terzo giro di mill'anni, qualora tre volte di se- 
guito abbiano scelto la stessa vita, rifanno al tremillesim'anno le 
ali e ritornano su. Le altre anime, quando han finito la prima vita, 
vengono a giudizio; e poi che sono state giudicate, le une scendo- 
no nelle carceri di sotterra e vi scontano la pena, le altre, levate da 
Dike, dalla Giustizia, in un luogo del cielo, 249D. vi passano 


jo 
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ϑρώπου εἴδει ἐβίωσαν βίου. τῷ δὲ χιλιοστῷ ἀμφότεραι à- 
φικνούμεναι ἐπὶ κλήρωσίν τε καὶ αἵρεσιν τοῦ δευτέρου 
βίου αἱροῦνται ὃν ἂν ϑέλῃ ἑκάστη: ἔνϑα καὶ εἰς ϑηρίου 
βίον ἀνϑρωπίνη ψυχὴ ἀφικνεῖται. καὶ èx ϑηρίου ὅς ποτε 
ἄνϑρωπος ἦν πάλιν εἰς ἄνϑρωπον. οὐ γὰρ ἥ γε μήποτε ἰδοῦ- 
σα τὴν ἀλήϑειαν εἰς τόδε ἥξει τὸ σχῆμα. ... 


Ε7 


Diodoro Siculo, I 96, 4-5 
(T 96 Kern; FHM 203 Turchi; Colli 4 [B 241) 


4. Ὀρφέα μὲν γὰρ τῶν μυστικῶν τελετῶν τὰ πλεῖστα καὶ 
τὰ περὶ τὴν ξαυτοῦ πλάνην ὀργιαζόμενα καὶ τὴν τῶν ἐν “Αι- 
δου μυϑοποιίαν ἀπενέγκασδαι. s. τῆν μὲν γὰρ Ὀσίρι- 
δος τελετὴν τῇ Διονύσου τὴν αὐτὴν εἶναι. τὴν δὲ τῆς Ἴσιδος 
τῇ τῆς Δήμητρος ὁμοιοτάτην ὑπάρχειν, τῶν ὀνομάτων μόνων 
ἐνηλλαγμένων: τὰς δὲ τῶν ἀσεβῶν ἐν “Αιδου τιμωρίας καὶ 
τοὺς τῶν εὐσεβῶν λειμῶνας xai τὰς παρὰ τοῖς πολλοῖς εἰ- 
δωλοποιίας ἀναπεπλασμένας παρεισαγαγεῖν μιμησάμενον 
τὰ γινόμενα περὶ τὰς ταφὰς τὰς κατ᾽ Αἴγυπτον. 
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una vita corrispondente al merito di quella che han vissuta in for- 
ma umana. Quando poi é il millesim'anno, rivenendo le une e le 
altre all'assegnazione e alla scelta della seconda vita, si scelgono 
ciascuna quella che vogliono; e allora, un'anima, già stata umana, 
può finire anche in una vita di fiera, e da fiera, chi un tempo sia 
stato uomo, tornare in uomo; perché non può giungere a una tal 
forma, l'anima che non ha mai visto la verità. ... 

[traduzione di C. Diano] 


F7 
Diodoro Siculo, I 96, 4-5 


4. Orfeo portò (dall’Egitto) la maggior parte dei riti iniziatici 
misterici e la celebrazione dei riti orgiastici relativi alle sue pro- 
prie peregrinazioni nonché la rappresentazione mitologica del- 
l'Ade. 5. Il rito iniziatico di Osiride è identico a quello di 
Dioniso e parimenti quello di Iside assomiglia profondamente a 
quello di Demetra, soltanto i nomi sono stati scambiati. Le puni- 
zioni degli empi nell'Ade e le praterie destinate agli uomini pii, le 
fantasie che i più concepiscono e che sono parti dell'immaginario, 
è stato Orfeo a introdurle, a imitazione dei costumi funerari egi- 
ziani. 


σ 
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Le «laminette orfiche» 


GI 


Hipponion (Pugliese Carratelli 1993, I A 1) 
(Colli 4 [A 62]) 


Μναμοσύνας τόδε (Π)ιερόν: ἐπεὶ du μέλληισι ϑανεῖσϑαι. 


εἷς Atao δόμους εὐηρέας: ἔστ᾽ ἐπὶ δεξιὰ κρήνα, 

πὰρ δ᾽ αὐτὰν (h)eotaxu(i)a λευκὰ κυπάρισσος: 

ἔνθα κατερχόμεναι ψυ(χ)αϊ νεκύων ψύχονται. 

ταύτας τᾶς κράνας μηδὲ σχεδὸν ἐνγύθεν ἔλθηις. 
πρόσϑεν δὲ πευρήσεις τᾶς Μναμοσύνας ἀπὸ λίμνας 
ψυχρὸν (π)ύδωρ προρέον: φύλακες δὲ ἐπύπερϑεν ἔασι, 
τοὶ δέ σε εἰρήσονται ἐν(ὶ) φρασὶ πευκαλίμαισι 

ὅττι δὲ ἐξερέεις "Αἴδος σκότος (ἠε)ρόεντος. 

εἶπον: «{πυ)ὸς Βαρέας καὶ Οὐρανοῦ ἀστερόεντος, 
δίψαι δ᾽ εἰμ᾽ αὖος καὶ ἀπόλλυμαι: ἀλλὰ δότ᾽ ὦ[κα] 
ψυχρὸν (π)ύδωρ πιέναι τῆς Μνημοσύνης ἀπὸ λίμ[νης]». 
καὶ δὴ τοὶ ἐλεοῦσιν (h)uzó χϑονίωι βασιλῆϊ, 

καὶ δή τοι δώσουσι πιὲν τᾶς Μναμοσύνας ἀπὸ λίμνας. 
καὶ δὴ καὶ σὺ πιὼν hodòv ἔρχεα(ι) πάν τε καὶ ἄλλοι 
μύσται καὶ βάχχοι Ππιερὰν στείχουσι κλεινοί. 


G 
Appendice 
Le «laminette orfiche» 


GI 


Laminetta d'oro di Ipponto (Vibo Valentia) 


A Mnemosyne è sacro questo (dettato): (per il »ystes) quando 
[sia sul punto di morire. 


Andrai alle case ben costrutte di Ade; wè sulla destra una fonte, 
accanto ad essa si erge un bianco cipresso; 

lì discendono le anime dei morti per avere retrigerio. 

A questa fonte non accostarti neppure; 

ma più avanti troverai la fredda acqua che scorre 

dal lago di Mnemosyne: vi stanno innanzi i custodi, 

ed essi ti chiederanno, in sicuro discernimento, 

che mai cerchi attraverso la tenebra dell'Ade caliginoso. 

Di': «(Son) figlio della Greve e del Cielo stellato; 

di sete son arso e vengo meno: ma datemi presto 

da bere la fredda acqua che viene dal lago di Mnemosyne». 

Ed essi son misericordiosi per volere del sovrano degli Inferi, 

e ti daranno da bere (l'acqua) del lago di Mnemosyne; 

e tu quando avrai bevuto percorrerai la sacra via su cui anche gli 
mystai e bacchoi procedono gloriosi. [altri 


[traduzione di G. Pugliese Carratelli] 
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G2 


Petelia (Pugliese Carratelli 1993, I A 2) 
(F 32a Kern; FHM 55; Orfeo, 1 B 17 D.K.; Zuntz B 1; Colli 4 [A 631) 


Εὑρήσσεις δ᾽ ᾿Αἴδαο δόμων ἐπ᾽ ἀριστερὰ κρήνην. 
πὰρ δ᾽ αὐτῆι λευκὴν ἑστηκυῖαν χυπάρισσον: 

ταύτης τῆς χρήνης μηδὲ σχεδὸν ἐμπελάσειας. 
εὑρήσεις δ᾽ ἑτέραν, τῆς Μνημοσύνης ἀπὸ λίμνης 
ψυχρὸν ὕδωρ προρέον: φύλακες δ᾽ ἐπίπροσϑεν ἔασιν. 
εἰπεῖν: «Γῆς παῖς εἶμι καὶ Οὐρανοῦ ἀστερόεντος. 
αὐτὰρ ἐμοὶ γένος οὐράνιον: τόδε δ᾽ ἴστε καὶ αὐτοί. 
δίψηι δ᾽ εἰμὶ αὔη καὶ ἀπόλλυμαι: ἀλλὰ δότ᾽ αἶψα 
ψυχρὸν ὕδωρ προρέον τῆς Μνημοσύνης ἀπὸ λίμνης». 
καὐτ[οί] σ[ο]ι δώσουσι πιεῖν ϑείης ἀπ[ὸ κρή]νης. 
καὶ τότ᾽ ἔπειτ᾽ ἄ[λλοισι ped] ἥρώεσσιν ἀνάξει[ς]. 
[Μνημοσύ]νης τόδε ἱ[ερόν: ἐπεὶ ἄν μέλληισι] 
ϑανεῖσϑ[αι” τ]όδε γρα[ 


margine: — — — σκότος ἀμφυκαλύψας 


G3 


Eleutherna (Pugliese Carratelli 1993, I C 1) 
(F 32b I Kern; FHM 59; Orfeo, 1 B 17a D.K.; Zuntz B 3; Colli 4 [A 70]a) 


Δίψαι αὖος ἐγὼ καὶ ἀπόλλυμαι, ἀλλὰ πιέ(μ) μοι 

κράνας αἰειρόω ἐπὶ δεξιά, τῆ κυφάριζος. 

τίς δ᾽ ἐξί; πῶ δ᾽ èti; Γᾶς υἱός ἡμι καὶ Ὠρανῶ 
ἀστερόεντος. 


ONFISMO. G2-G3 433 


G2 


Laminetta d'oro di Petelia 


Troverai a sinistra delle case di Ade una fonte, 

e accanto ad essa eretto un bianco cipresso: 

a questa fonte non avvicinarti neppure. 

Ma ne troverai un'altra, la fredda acqua che scorre 
dal lago di Mnemosyne: vi stanno innanzi custodi. 
Di’: «Son figlia della Terra e del Cielo stellato: 
urania è la mia stirpe, e ciò sapete anche voi. 

Di sete son arsa e vengo meno: ma datemi presto 
la fredda acqua che scorre dal lago di Mnemosyne». 
Ed essi ti daranno da bere dalla fonte divina; 

e dopo di allora con gli altri eroi sarai sovrana. 


A Mnemosyne è sacro questo (testo): (per il mystes), quando 
sia sul punto di morire [...] 


in margine: [...] la tenebra che tutt'intorno si stende 
[traduzione di G. Pugliese Carratelli] 


G3 


Laminetta d'oro di Eleuterna 


Son arso di sete e vengo meno: ma datemi da bere 
(l'acqua) della fonte che scorre perenne, a destra, ove il cipresso. 
- Chi sei? donde sei? — Son figlio della Terra e del Cielo 


stellato. 
[traduzione di G. Pugliese Carratelli] 
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G4 


Thurii (Pugliese Carratelli 1993, II A 1) 
(F 32d Kern; Zuntz A 2; Colli 4 (A 66]a) 


Ἔρχομα(ι) &(x) κα(θα)ρῶ(ν) καθαρά, x(8)oviov βασίλει(α), 
Εὖκλε καὶ Εὐβουλεῦ καὶ ϑεοὶ daipo[v]e(c) ἄλλοι: 
καὶ γὰρ ἐγὼν ὑμῶν γένοί(ς) εὔχομαι ὄλβιο(ν) εἶναι, 
πο(ι)νὰ(ν) δ᾽ ἀνταπέτεισ᾽ ἔργω(ν) ἕνεκα οὔτι δικα(ίλων, 

; εἴτε ue Mo(i)oa ἐδαμάσατο εἴτε ᾽Αστεροπῆτ(α) κ(ε)ραυνῶν. 


νῦν δ᾽ ἱκέτι(ς ἤ)κω nalo) ἀγνὴ(ν) Φε(ρ)σεφόνεαν, 
ὥς µε πρὀφί(ρ)ω(ν) πέ(µ)ψη(ι) ἕδρας εἰς εὐαγέω(ν). 


G$ 


Thurii (Pugliese Carratelli 1993, II B 1) 
(F 32c Kern; Orfeo, 1 B 18 D.K.; Zuntz A 1; Colli 4 [A 65]) 


Ἔρχομαι ἐκ κοθαρ(ῶν) κοθαρά, χθονί(ων) βασίλεια, 
Εὐκλῆς, Εὐβουλεύς τε καὶ ἀϑάνατοι ϑεοὶ ἄλλοι: 
καὶ γὰρ ἐγὼν ὑμῶν γένος ὄλβιον εὔχομαι εἶμεν. 
ἀλ(λ)ά µε Mo(i)oa ἐδάμασίσ)ε καὶ (ἀϑάνατοι ϑεοὶ ἄλλοι) 
[καὶ ᾿Αστεροβλῆτα κεραυν(ῶ)ν. 
s κύκλου δ᾽ ἐξέπταν βαρυπενϑέος ἀργαλέοιο, 
ἱμερτοῦ δ᾽ ἐπέβαν στεφάνου ποσὶ χαρπαλίμοισι᾽ 
δεσσποίνας δὲ ὑπὸ κόλπον ἔδυν χϑονίας βασιλείας: 
ἱμερτοῦ δ᾽ ἀπέβαν στε(φ)άνου ποσὶ χαρπα(λ)ίμοισι. 
«ὄλβιε καὶ µακαριστέ, ϑεὸς δ᾽ ἔσηι ἀντὶ βροτοῖο.» 
ιο ἔριφος ἐς γάλ᾽ ἔπετον. 
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G4 


Laminetta d'oro di Thurii 


Vengo dai puri pura, regina degli Inferi, 

Eucle ed Eubuleo e voi altri, déi e demoni, 

giacché affermo di essere anch'io della vostra stirpe beata. 
Pagai la pena per azioni non giuste, 

e mi soggiogarono la Moira e il folgoratore celeste con i suoi 


[fulmini. 
Ora supplice sono giunta presso Persefone la casta, 


perché benevola mi mandi alle sedi dei puri. 


G$ 


Laminetta d'oro di Thurii 


Vengo dai puri pura, regina degli Inferi, 

Eucle ed Eubuleo e voi altri, dèi immortali, 

giacché affermo di essere anch'io della vostra stirpe beata. 

Ma mi soggiogarono la Moira [altri dèi immortali] e il folgoratore 
[celeste con i suoi fulmini. 

Volai via dal cerchio di pesante dolore e tormento 

e con i piedi veloci salii all'agognata corona, 

mi immersi poi nel seno della Signora, regina degli Inferi, 

e dall'agognata corona discesi con i piedi veloci. 

«Felice e beatissimo, sarai dio invece che mortale.» 

Capretto caddi nel latte. 


- 
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G6 


Thurii (Pugliese Carratelli 1993, II B 2) 
(F 32f Kern; FHM 58; Orfeo, 1 B 20 D.K.; Zuntz A 4; Colli 4 [A 67]) 


"AM ὁπόταμ ψυχὴ προλίπηι φάος ᾿Αελίοιο. 

δεξιὸν ε(ὐγϑείας δ᾽ εξι(έ)ναι πεφυλαγμένον: εὖ μάλα 
[πάν(τ)α. 

χαῖρε παδὼν τὸ πάϑημα: τὸ δ᾽ οὔπω πρόσϑε ἐπεπόνϑεις: 

δεὸς ἐγένου ἐξ ἀνϑρώπου: ἔριφος ἐς γάλα ἔπετες. 

χαῖρ(ε) χαῖρε. δεξιὰν ὁδοιπορ(ῶν) 

λειμῶνας τε ἱεροὺς καὶ ἄλσεα Φερσεφονείας. 


G7 
Pelinna (Pugliese Carratelli 1993, II B 3) 


Νῦν ἔδανες καὶ νῦν ἐγένου, τρισόλβιε, ἅματι τῶιδε. 
εἰπεῖν Φερσεφόναι σ᾿ ὅτι Β(άκ)χιος αὐτὸς ἔλυσε: 
ταῦρος εἰς γάλ(α) ἔϑορες: 
αἶψα εἰς γάλ(α) ἔϑορες: 
(x)otóc εἰς γάλα ἔπεσίες). 
οἶνον ἔχεις εὔὐδίαλιμον τιμὴ(ν) 
κἀπ(ι)μένει σ᾽ ὑπὸ γῆν τέλεα ἅσσαπερ ὄλβιοι ἄλλοι 
[(πελέονται). 
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G6 


Laminetta d'oro di Thurii 


Ma come l'anima si allontana dalla luce del sole 

vieni nella direzione del guardiano posto a destra della via diritta 
[(2); è tutto perfetto. 

Gioisci, tu che hai sofferto la sofferenza; prima non l'avevi ancora 


Du . È [sofferto. 
Da uomo sei diventato dio; capretto cadesti nel latte. 


Gioisci, gioisci, perché cammini lungo la strada che si dirige a 


E . xut P ds [destra 
verso i prati sacri e i boschi di Persefone. i 


G7 
Laminetta d'oro di Pelinna 


Ora muori, ora rinasci, tre volte beata, in questo giorno. 
Di’ a Persefone che Bacco in persona ti liberò. 
Toro balzasti nel latte; 
subito balzasti nel latte; 
ariete cadesti nel latte. 
Hai il vino, o beata, quale segno d’onore 
e sotto terra ti attendono i riti perfetti che gli altri beati 
[celebrano. 


COMMENTO 


Il segno « che si trova sul margine destro della traduzione indica la presenza. 
nel commento, di note indispensabili alla comprensione del testo; le note corri- 
spondenti sono messe in rilievo da un segno identico, sul margine destro del com- 
mento. 


ELEUSI 


A 


Miti di fondazione 


Il mito difondazione dei misteri di Eleusi é solo una variante di una tra- 
dizione panellenica che va dalla Grecia continentale alla Sicilia alla Ma- 
gna Grecia (cfr. Nilsson 1957a, pp. 357-9; Giannelli 1963, pp. 48, 192 
sgg.; Richardson 1974, pp. 74-7; Sfameni Gasparro 1986, p. 144 sgg.; 
Foley 1994, pp. 97-103) erisponde alla funzione fondante dei racconti 
mitici, prospettiva a cui non si sottrasse il mondo greco nemmeno 
quando era già orientato a produrre il «pensiero scientifico» (cfr. M. 
Detienne, L'invention de la mytbologie, Paris 1981, pp. 200-42). Cen- 
trati sul rapimento di Core da parte di Ade, il signore degli Inferi, i rac- 
conti mitici hanno un doppio sbocco, rappresentato dall'introduzione 
della cerealicoltura e dall'introduzione del culto in onore delle due dee, 
che nel caso dell'Attica sono i misteri di Eleusi ei Thesmophoria mentre 
altrove possono essere solamente i Thesmophoria o genericamente le 
τελεταί in onore di Demetra e Core. Non vi sono ragioni per credere 
che i due «doni» di Demetra, i misteri e la cerealicoltura — i legumi però 
a Feneo (Introduzione, p. XXXI) --, siano in un costante rapporto di di- 
pendenza l’uno dall’altro (paiono originariamente indipendenti a Bre- 
lich 1976, p. 68 e nt. 83; non era di questo avviso Kerényi 1967, p. 120 
sgg.; in ΑΙ, 308-9, gli uomini già praticano l’attività agricola). 

Il legame di Demetra con l'agricoltura, nella tradizione omerica 
(Od. V 125 sgg.) e in quella esiodea individuato dall’unione della dea 
con lasione (Esiodo, Theog. 969-71, cfr. vol. II, Samotracia A2; 3; 8), 
sembra essere stato indipendente dall'istituzione dei misteri (una ras- 
segna del dibattito in Sfameni Gasparro 1986, p. 141 sgg.). Nonostan- 
te questa probabile autonomia d'origine, introduzione della cereali- 
coltura e introduzione dei misteri individueranno in epoca storica lo 
statuto della civiltà per i Greci (A11; cfr. Scarpi 1976, p. 93 sgg; Scarpi 
1984, pp. 139-62). Su questa lineail rapimento di Core, da una parte, e 
la famiglia di Celeo, dall'altra, contribuiscono a loro volta a definire i 
parametri culturali in cui si inscrive la città. Il ratto della fanciulla puó 
celaresenza dubbio i tratti di un rito iniziatico femminile (cosi Lincoln 
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1983, p. 109 sgg., seguito da Foley 1994, PP- 95-7), il quale tuttavia ha 
senso solo nel caso in cui sfoci nel matrimonio e questo per le giovani 
greche era un vero e proprio τέλος, un fine e una realizzazione della lo- 
ro esistenza (cfr. Esichio, s.v. προτέλεια; Polluce, III 38; Scarpi 1984, 
p. 121 sgg; Brulé 1987, p. 317 sgg. e passim). Così in ogni caso il per- 
corso di Core puó essere interpretato corne un rito iniziatico che mira 
al matrimonio, per quanto improbabili appaiano le nozze di Core con 
lo zio paterno Ade (Lincoln 1983, p. 114) - ma non cosi improbabili 
nella logica endogamica olimpica che è il modello fantastico dell'endo- 
gamia culturale greca ovvero è l'espressione estrema della qualità etni- 
ca della religione greca (cfr. Scarpi 1994, p. 311). C. Lévi-Strauss (Le 
strutture elementari della parentela, Milano 1976, pp. 91-2, cfr. Intro- 
duzione, p. XXII) scrive: «L'endogamia vera è solamente il rifiuto di ri- 
conoscere la possibilità del matrimonio al di fuori dei limiti della co- 
munità umana», la quale coincide con lo spazio culturale entro cui 
ogni società inscrive sé stessa e che per i Greci aveva termine là dove 
iniziava il territorio della barbarie. 

I miti di fondazione collegano in questo modo i misteri eleusini con 
l'introduzione e l'istituzione della vita civilizzata, che passa attraverso 
l'agricoltura e il matrimonio (cfr. per esempio D60). Del resto in Sicilia 
Core era celebrata con i ϑεογάμια («Teogamie», una festa con cui si 
celebravano le «nozze della dea», come dice il termine greco) e gli åv- 
ϑεσφόρια (Polluce, I 37; «Antesforie», altra festa per celebrare la dea 
probabilmente caratterizzata da offerte di fiori, come lascia supporre il 
vocabolo greco), che riconducono rispettivamente ai riti di passaggio 
femminili sfocianti nel matrimonio, con cui è connessa Core, e alla ἀν- 
ϑολογία, la raccolta dei fiori che fa decollare il dramma mitico (cfr. 
Piccaluga 1966). Cfr. note ad A1, 17; 78-85 e commento ad A10. 


AI 


[Omero], Inno a Demetra 


Trasmesso da un solo manoscritto (Leidensis BPG 33 H), datato 
all’inizio del XV sec., con lacune (vv. 387-404 e 462-78) colmate 
dall’intervento di una seconda mano assegnata al XVI sec., e da un 
frammento papiraceo del III sec. d.C. (POxy 2379), che riporta solo i 
vv. 402-7, l'inno a Demetra è il documento letterario più antico nella 
storia dei misteri di Eleusi, ma nel quale il termine μυστήρια non 
compare mai. Destinato probabilmente a un uditorio attico (Richard- 
son 1974, p. 6), non è facile stabilire la data della sua composizione, il 
cui terminus post quem non sembra in ogni caso poter risalire oltre il 
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secondo quarto del VII sec. a.C. Ancora più problematico è stabilire 
il terminus ante quem, che pare tuttavia potersi ragionevolmente asse- 
gnare alla metà del VI sec. a.C. (così Richardson 1974, pp. 6-11; cfr. 
Foley 1994, p. 29). Benché gli inni orfici fossero delle composizioni 
brevi (cosi Pausania, IX 30, 12; cfr. Orfismo, p. 353), l'inno omerico 
a Demetra sembra essere stato attribuito a Orfeo qualche tempo pri- 
ma del V sec. a.C. (così Richardson 1974. p. 12), e ciò pare essere sfo- 
ciato nella reinterpretazione che ne fece la tradizione orfica con la 
«parafrasi orfica» conservata dal Papiro di Berlino 13044 (Orfismo 
A17; C3 - in generale Richardson 1974, pp. 65-7). 

Che la composizione del nostro inno sia anteriore all'ingresso di 
Eleusi nella sfera d'influenza ateniese perché il testo non fa menzione 
della capitale dell'Attica rimane una congettura. Invece esso offre trac- 
ce della pratica rituale che non erano soggette all'interdizione esoteri- 
ca (vv. 476-9; F1). Le più macroscopiche si ritrovano al v. 52, dove 
Ecate va incontro alla dea reggendo una torcia ed evocando l’uso delle 
torce nel culto (A3, 50; C20, b; D29, 350; D41, 446; D44; 45; 61; F4; 
14), e ai vv. 207- 1 1, dove la dea istituisce effettivamente l'uso del ciceo- 
ne, la bevanda rituale dei misteri (cfr. nota ad ΑΙ, 211; una rassegna 
delle tracce di prassi rituale conservate dal testo dell'inno, talora in for- 
ma congetturale, in Sfameni Gasparro 1986, pp. 45-77). 

Mi pare che si possa ricostruire con qualche approssimazione la 
coincidenza tra l'articolazione complessiva delle sequenze narrative 
dell'inno e la struttura generale dei misteri: 





Inno a Demetra Misteri 
a) 98-211: aggregazione di De- a) preparazione ai misteri: 1. 
metra al mondo degli uomi- piccoli misteri (B4-11); 2. 
ni rappresentato dalle case Διὸς χῴδιον (D6); 3. ilci- 

di Celeo e scandita almeno ceone (D53: 54); 


in tre momenti: 1. lo sgabel- 
lo con sopra la pelle offerto 
a Demetra da lambe (vv. 
195-6); 2. i motteggi di Iam- 
be (vv. 201-5); 3. il ciceone 


(vv. 208-11); 

b) 293-302: Celeo, informato b) fase liminale o di transizio- 
dalla moglie e dalle figlie de- ne, coincidente con il mo- 
gli ordini di Demetra, con- mento pubblico della vicen- 
voca il popolo e lo invita a da iniziatica (ἀγυρμός D11; 
eseguire il comando divino: πρόρρησις Diaz; F16-9; 


il popolo, terminata l'opera. πομπή alla volta di Eleusi 
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Inno a Demetra Misteri 


Ὡς; 6; F25; ritorno ad Ate- 
ne D64); 

c) fase epoptica, in cui gli ini- 
ziati assistono a una «visio- 
ne» difficilmente oggi de- 
terminabile (D61-3). 


ἐπεὶ τέλεσαν (v. 301), ritor- 
na alle proprie case; 

c) 268-80: epifania di Deme- 
tra, a cui si debbono ag- 
giungere i vv. 476-80, che 
costituiscono il prototipo 
dell'epoptia iniziatica e del 
segreto iniziatico (D r; ΕΙ). 





Rispetto all'ordine dei misteri, tuttavia, l'inno pare quasi offrire 
un'inversione dello schema cerimoniale, probabilmente riconducibile 
alla tipica specularità del discorso mitico, che resta il prodotto defor- 
mato del colpo d'occhio del narratore e del suo bricolage (cfr. C. Lé- 
vi-Strauss, La pensée sauvage, Paris 1962; trad. it., Il pensiero selvag- 
gio, Milano [1964] 1976, pp. 29-40). 

Ammesso che l'epifania di Demetra nell'inno corrisponda al mo- 
mento dell'epoptia, sul piano rituale considerata la tappa culminante 
dei misteri che aveva luogo nella notte in cui si celebrava la vera e 
propria τελετή, e cioè tra il 20 e il 21 di Boedromione (cfr. Mylonas 
1962, pp. 258-79; F14), essa nondimeno precede la fase che nel testo 
puó essere apparentata alla parte pubblica dell'itinerario iniziatico, 
quasi a sottolineare il carattere elitario dell'epifania stessa, riservata a 
Metanira e alle sue figlie e non all'intero popolo di Eleusi. In realtà, 
anche questa possibilità di lettura, ferma restando la correlazione sia 
pure capovolta tra racconto mitico e pratica rituale, puó essere messa 
in discussione nel momento in cui é proprio il principio del privilegio 
a venire sconfessato dall'episodio di Demofonte (vv. 259-62). Senza 
l'intervento di Metanira Demofonte, il figlio di Celeo, sarebbe diven- 
tato un immortale, sarebbe stato cioé un privilegiato di fronte all'ine- 
vitabile e naturale mortalità urnana e l'episodio avrebbe risposto a 
una logica squisitamente olimpica, «trasferendo» il fanciullo dal pia- 
no umano a quello divino. Rimasto invece vittima della morte perché 
la madre Metanira aveva impedito a Demetra di completarne l'im- 
mortalazione (cfr. nota ai vv. 237-42), Demofonte si configura come 
un «primo iniziato», la cui mortalità cosi mantenuta garantisce al 
mondo umano i doni di Demetra, che nel caso dell'inno sono i sacri 
riti, nel caso di altri documenti sono sempre i sacri riti, cioé i misteri, 
la cerealicoltura e le norme di vita, che alla fine coincidono con la cul- 
tura stessa (cfr. A11-2; G9). 

Il racconto mitico trasmesso dall'inno fonda in ogni caso e senza 
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ombra di dubbio: 1. il digiuno rituale (vv. 47-50; 200); 2. l'aiscrologia 
(vv. 202-5); 3. l’uso rituale del ciceone (vv. 210-1); 4. il combattimento 
rituale degli Eleusinii in onore di Demofonte (vv. 265-7); 5. iltempio e 
l'altare (vv. 270-2; 296-304; cfr. vv. 155; 384-5); 6. i sacri riti (vv. 273-4; 
473-8); 7. il ciclo stagionale (vv. 399-403; 445-7; 463-5); 8. il ruolo miti- 
co-rituale di Ecate nei misteri (vv. 438-40; cfr. vv. 51-61); 9. il segreto 
rituale (vv. 478-9); 10. l’eschaton («il destino ultimo») come privilegio 
di chi ha assistito al rito e come dono delle due dee nella forma del 
πλοῦτος («la ricchezza»; vv. 480-9 e nota al v. 489). 

Per il testo qui adottato si seguono prevalentemente l'edizione e la 
traduzione di Càssola 1975, integrata con l'edizione di Richardson 
1974 e con il commento di Foley 1994: delle differenze con l'edizione 
e la traduzione di riferimento si rende conto nel commento. 


2-4. ἣν ... Δήμητρος: cfr. nota ai vv. 78-85. 

6-11. ἄνϑεα ... ἀνϑρώποις: è | ἀνδολογία («la raccolta dei fiori») 
di Core, che ricorre con poche varianti anche ai vv. 416-28 (cfr. Scarpi 
1976, pp. 48-50). Da collegare probabilmente con le numerose feste 
dei fiori diffuse in Grecia e nei territori che hanno conosciuto la colo- 
nizzazione greca (cfr. Richardson 1974, pp. 140-2;si veda Foley 1994, 
Ρ. 34). E in memoria del rapimento di Core, avvenuto appunto duran- 
τε] ἀνθολογία, nei Thesmophoria l'uso di corone di fiori era interdetto 
(cfr. F35). Non è improbabile che dal punto di vista mitologico la rac- 
colta dei fiori alludesse a uno stadio culturale pre-cerealicolo (Chirassi 
1968, pp. 91 SEB., 115, 135 e passim, cfr. anche Piccaluga 1966, per una 
esegesi delle altre fonti). Essa puó anche rappresentare simbolicamen- 
te il piano pre-culturale in cui si situano le fanciulle greche prima del 
matrimonio, non ancora «domate» dalle nozze e sarebbe suggestivo 
intravedere nel fiore del croco (v. 6) un'allusione all'ar&/eia attica di 
Brauron, quando le fanciulle facevano le «orse» (erano cioé chiamate 
ἄρκτοι, «orse», donde arkteia) e indossavano il χροκωτός, la veste co- 
lor zafferano che veniva poi deposta una volta terminato il periodo di 
educazione a Brauron, una delle tappe durante le quali le fanciulle ate- 
niesi imparavano il mestiere di donna e nel corso delle quali «moriva- 
no» come fanciulle vergini per trasformarsi in donne — non è forse un 
caso che νύμφη designi insieme la fanciulla pronta per le nozze, la don- 
na appena sposata e la larva, forma transitoria dell'insetto prima di di- 
ventare ape adulta (Aristotele, Hist. an. 55 1a 29-551b 5), lape che per 
i Greci era il modello, sia pure improbabile, della buona moglie (Se- 
monide, fr. 7, 83-93 West; cfr. Scarpi 1984, pp. 72-3. 92 sgg. 117-32; 
Brulé 1987, p. 179 sgg.; si veda Aristofane, Lys. 641-7; sopra, pp. 441- 
2) e insieme designava le donne che celebravano i Thesmophoria 
(A10), riconducendo in contesto demetriaco. In questo senso l’antho- 
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logia sarebbe allora una metafora e un'anticipazione del percorso ini- 
ziatico che deve condurre alle nozze la fanciulla, nella tradizione mitica 
rappresentata da Core, κόρη] in greco, la fanciulla appunto. 

8. νάρκισσον: è il fiore dell'inganno, dai connotati atrodisiaci, che 
seduce Core. etimologicamente connesso con vaga (cfr. vagzuto. 
νιίρχησις), che indica il torpore e l’irrigidimento che si producevano 
utilizzando la radice del narciso (Dioscoride, IV 158), radice che al v. 
12 appare come l'elemento più importante del fiore: cfr. Chirassi 
1968, p. 143; Scarpi 1976. p. 49; Foley 1994. p. 34. 

13. πιώδει Ò` ὀδμῇ: così Cassola 1975, che accoglie una correzio- 
ne di Ruhnken. Il problema testuale non è di facile soluzione. La le- 
zione del Ms., κῶδιστ᾽ ὀδμῆ, è posta tra cruces da Richardson 1974. 

17. Νύσιον ἂμ πεδίον: Nisa è uno spazio mitologico necessaria- 
mente indetinito e di impossibile individuazione telr. Scarpi 1998, 
pp. 549-50: una discussione in Richardson 1974, pp. 148-9. il quale, 
come in seguito Foley 1994. p. 36, si pone il problema del legame di 
Nisa con Dioniso). Secondo alcune varianti il rapimento sarchbe av- 
venuto in Sicilia (ctr. Richardson 1974, pp. 76-7) e una tradizione rra- 
smessa da Strabone (VI 1, 5. C 256) vuole che Core, dalla Sicilia. tos- 
se andata a eseguire | ἀν θολογία nei pressi di Vibo Valentia, la greca 
Hipponion, dove poi Ade l'avrebbe rapita. Per una tradizione forse 
orfica il ratto avvenne in Creta (Diodoro Siculo, V 75, 4 =F 303 
Kern; cfr. Bacchilide, fr. 20a. 26 sgg. Machler). Altre localizzazioni 
sono elencate da Richardson 1974, p. 150. 

18. ἀϑανάτοισι: cfr. nota al v. 12. πολυώνυμος: la polionimia 
di Ade (si veda la ripresa formulare al v. 32) probabilmente sottolinea 
l'importanza della divinità e in particolare del signore degli Inferi che 
come altri dèi dell'«altro mondo» godeva di molti nomi (così Richard- 
son 1974, pp. 151-2; cfr. Foley 1994, pp. 35-6). Se si può intravedere 
una analogia con la polionimia di Iside (vol. II, Iside C3; D3-5) e di al- 
tre divinità di epoca ellenistico-romana, è difficile riconoscervi la me- 
desima funzione: la molteplicità dei nomi di Iside mira ad assimilare in 
un'unica figura funzioni di divinità diverse e ad accentuare l'oricnta- 
mento progressivamente enoteista del culto isiaco (ctr. Versnel 1990, 
pP. 35-8), mentre la polionimia di Ade nella tradizione greca non è le- 
gata a ragioni cultuali ma è piuttosto un eufemismo con cui esorcizzare 
il signore degli Inferi (Platone, (41. 403a). 

23. ἐλαῖαι;: Cassola 1975 legge Ἔλειαι e traduce «le ninte di- 
spensatrici di frutti»; preferisco seguire il testo tràdito con Richard- 
son. Gli olivi individuano uno dei piani. quello della natura -- gli altri 
due sono quello divino « quello umano --, entro cui si dispiega la vi- 
cenda e che contribuiscono alla costruzione dello scenario mitico 
fondante. Cfr. Foley 1994. p. 37. 
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25-6. Ἑκάτη... Ἠέλιος: sono i due mediatori a cui si rivolge Deme- 
tra alla ricerca della figlia. Ecate, confusa con Persefone in una tradi- 
zione orfica (F 41 Kern) e legata cultualmente a Demetra, vincolo etio- 
logicamente giustificato ai vv. 438-40 (cfr. Mylonas 1962, pp. 191-2; 
211-2), reggendo una torcia probabilmente evoca l’uso delle fiaccole 
nella prassi misterica (cfr. D29; 44; 4 5; 61). Ecate, che successivamente 
(vv. 438-40) diverrà istituzionalmente πρόπολος, «ministra», di Per- 
sefone, è qui collocata in un antro (ἐξ ἄντρου). probabile evocazione 
dell'antro in cui la dea era venerata a Samotracia (vol. II, Samotracia 
A1; C4). 

32. ἀϑανάτοισι: Cassola 1975 legge ἀϑανάταισι e traduce di 
conseguenza «cavalle immortali». 

37. ἀχνυμένης περ: dopo questo verso Hermann aveva stabilito 
l'esistenza di una lacuna; cfr. Richardson 1974. pp. 66; 161 ad loc. 

39. πότνια: la traduzione di Càssola 1975, «veneranda», non ren- 
de appieno il valore di πότνια, che in questo contesto non pare sem- 
plice epiteto esornativo, ma un termine carico di significati, allusivo o 
forse evocatore di un epiteto cultuale tipico di Demetra (D61; cfr. 
πολυπότνια al v. 211 e in Aristofane, Thesm. 1156) ovvero di entram- 
be le dee che erano invocate come πότνιαι (F4; anche ai Thesmopho- 
ria, cfr. Aristofane, Thesm. 1149), o addirittura a Potnie, in Beozia, 
che deriverebbe il proprio nome dal culto delle due dee (Pausania, 
IX 8, 1; si veda Richardson 1974, pp. 161-2). 

41. ἀμβροσίαις: Càssola 1975 traduce «divine»; il termine evoca 
però l'ambrosia e i valori che i Greci vi associavano, l'immortalità 
senza vecchiaia che caratterizzava lo statuto degli dèi: pertanto prefe- 
risco rendere con «immortali». κρήδειινα: Cassola 1975 traduce 
«diadema»; si tratta propriamente del velo con cui le donne greche si 
coprivano il capo: Scarpi 1984, p. 145; Id. 1992, p. 52. 

47-50. ἐννῆμαρ ... λουτροῖς: è probabile che i nove giorni in cui 
Demetra vaga prima di incontrare Ecate, in una posizione di soglia o 
di limen tra divino e umano, con le fiaccole in mano, senza nutrirsi 
(del cibo degli dei: ἀμβροσίης καὶ νέχταρος) e senza lavarsi, rispon- 
dano allo schema tipico dei riti di passaggio («rites of transition»: Fo- 
ley 1994, p. 37) e abbiano un referente rituale nel digiuno praticato 
nei culti demetriaci (A3; D53-4; cfr. Richardson 1974, p. 165). 

56. Περσεφόνην: Cassola 1975 legge Φερσεφόνην qui e negli al- 
tri casi sulla base di F 49 Kern (Orfismo A17); seguo Richardson 
1974, P. 170. 

62. ϑεῶν ... ἀνδρῶν: è da questa prerogativa che discende la possi- 
bilità per Elio di informare Demetra ed è questa peculiarità ottica che 
ne qualifica l'«onniscienza» rispetto agli altri dèi (cfr. R. Pettazzoni, 
L'essere supremo nelle religioni primitive, Torino 1927”. p. 27). 
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64. ϑεὰν σύ περ: il Ms. presenta ϑεὰν ὕπερ; Richardson 1974 ac- 
coglie θεὰν δεός. 

78-85. Ζεύς... ὁμόσπορος: nelle parole di Elio a Demetra il rapi- 
mento di Core si configura nei termini di una transazione matrimo- 
niale concordata tra futuro suocero, Zeus, e futuro genero, Ade: Zeus 
è presentato come «datore di mogli», «il quale då (ἔδωκε) la figlia 
(Persefone) ad Ade perché sia chiamata sposa (ἄλοιτιν) fiorente» 
(vv. 78-9); Ade è proposto a Demetra come «genero non indegno» 
(ἀεικῆς γαμβρός), e subito dopo (vv. 85-7), a sottolineare il carattere 
preferenziale del matrimonio, viene rammentato il grado di τιμή otte- 
nuto da Ade quando sparti il mondo con Zeus e Poseidone: «Il mon- 
do fu diviso in tre parti, ... io (Poseidone) ebbi in sorte di abitare per 
sempre nel mare bianco di schiuma, Ade ebbe l'ombra e le nebbie, 
Zeus il vasto cielo ... Ma la terra e l'alto Olimpo sono a tutti comuni» 
(IL XV 189-93: trad. di M. G. Ciani). Resta aperto il problema del 
matrimonio tra zio paterno e nipote, che dalla consolatio di Elio a De- 
metra appare come matrimonio preferenziale: probabilmente esso ri- 
sponde al valore paradigmatico dell'endogamia olimpica (cfr. sopra. 
P. 442; Introduzione, p. ΧΧΙΙ). Quanto al rapimento, esso sembra una 
delle forme di acquisizione della sposa (cfr. G. Dumézil, Mariages in- 
do-européens, Paris 1979; trad. it., Matrimoni indocuropei, Milano 
1984, pp. 39 SEB, 62, 65, 95 sgg.): si veda Scarpi 1976, pp. 111.37: 
121; 125; Lincoln 1983, pp. 114-7; Foley 1994, pp. 104-12. 

81. ἵπποισιν: cfr. nota al v. 32. 

99. Παρϑενίῳ φρέατι: è il «pozzo delle vergini», collocato al di 
fuori della città, spazio della mediazione tra la «cultura», individuata 
da Eleusi, e l'alterità: su questo confine si colloca Demetra, prima che 
si realizzi la sua aggregazione (vv. 184-212). Attingendo a questo poz- 
zo l'acqua che poi portano nelle case del padre (vv. 105-7), le figlie di 
Celeo procedono a una sorta di addomesticamento dell'acqua, ren- 
dendola culturalmente utilizzabile: cfr. Scarpi 1976, pp. 75-6. A que- 
sto pozzo forse allude Filico quando parla della fonte nata dalle lacri- 
me della dea (A3, 40). Una discussione in Richardson 1974, pp. 
181-2. Questo pozzo, in epoca successiva alla composizione dell'in- 
no, sembra essere stato chiamato Callicoro (Καλλίχορον, «dalle belle 
danze»: cfr. A2; 12, 15; 15, 27; Nicandro, T/eriaca 485-7; Callimaco, 
fr. 611 Pfeiffer; si veda anche Euripide, Supp. 392; 619 e le καλλίχο- 
ροι παγαί di F14; cfr. il fiume Callicoro in Dionisismo A3. 904 e 
909), denominazione che nell’inno (v. 272) individua il luogo al di so- 
pra del quale la dea vuole le venga edificato il tempio. Secondo Mylo- 
nas 1942, pp. 64-77, 81 e Id. 1962, pp. 44-9, si tratta di due denomi- 
nazioni del medesimo pozzo; cfr. però Richardson 1974, pp. 326-8. 

108-10. τέσσαρες ... Καλλιδόη: sono tre le figlie di Celeo in Pau- 
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sania, I 38, 3 (A15) e nella parafrasi orfica (Orfismo A17, 53-4). Deci- 
samente diversi i nomi riportati da Pausania; il testo della parafrasi 
orfica diverge invece per Calliope, mentre Demonassa può essere 
considerato una variante della Demò dell’inno. Cfr. Malten 1909, p. 
418; Richardson 1974, pp. 183-4. 

115. πίλνασαι: così leggono Richardson 1974 e Càssola 1975, 
contro il πιλνᾶς del Ms. 

118. ἔφαν: così Cassola 1975; Richardson 1974 accetta invece il 
testo tràdito: ἔφαϑ᾽. 

122. Δὼς (μὲν): integrazione accolta da Càssola 1975. Richardson 
1974 legge Δωσὼ ἐμοί. In ogni caso è nome evocatore, metafora allu- 
siva della funzione di Demetra, il «dono»: cfr. Esiodo, Op. 356: δὼς 
ἀγαθή, ἅρπαξ δὲ κακή. ϑανάτοιο δότειρα, «il dono è un bene, un 
male è la rapina, datrice di morte». 

123. Κρήτηϑεν: questo racconto, con cui Demetra mimetizza sé 
stessa e la sua origine, trova un parallelo nell'analoga finzione con cui 
Odisseo maschera la propria identità davanti ad Atena (Od. XIII 256 
sgg.): cfr. Richardson 1974, p. 188. É difficile accettare l'ipotesi che 
l'origine cretese dei misteri eleusini (cfr. sopra pp. 6-7 e Introduzio- 
ne, p. XXXV) sia adombrata in questi versi, giudicati insufficienti per 
sostenerla anche da Kerényi 1967, pp. 23-4, il quale nondimeno rima- 
ne persuaso che il culto avesse avuto la propria origine a Creta. 

137. ὡς... «κοῦραι: dopo questo verso Richardson 1974, p. 191, ri- 
tiene necessario ammettere una lacuna. Seguo Càssola 1975. oi- 
κτείρατε: Càssola 1975 legge οἰκτίρατε. 

144. διδασκήσαιμι γυναῖκας: cosi leggono Richardson 1974, e 
Càssola 1975; il Ms. presenta διαθήσαιµι γυναικός. La fase di aggre- 
gazione della dea alla comunità umana, iniziata al v. 113, quando le fi- 
glie di Celeo le rivolgono per prime la parola, continua nella proposta 
di Demetra di adattarsi al contesto che dovrà accoglierla. 

147-8. ϑεῶν ... εἶσιν: questi versi, che sono ripresi formularmente 
ai vv. 216-7, e che conoscono un parallelo, quasi anch'esso formulare, 
in Solone, fr. 13, 63-4 West, segnano l'ambiguità dei doni degli dèi e 
l'umana limitatezza che deve rassegnarsi alla logica della potenza 
olimpica (cfr. Bianchi 1964, p. 171); è tuttavia un’ambiguità che verrà 
superata con l'istituzione dei sacri riti per opera di Demetra (cfr. 
Scarpi 1976, pp. 95-7; per altre occorrenze e altri paralleli Richardson 
1974, ΡΡ. 192-4). 

153-5. Τριπτολέμου ... πατρὸς: sono i «re di giustizia», i ϑεμιστο- 
πόλοι βασιλεῖς (v. 473, cfr. v. 103) di Eleusi (le loro funzioni sono in- 
dicate ai vv. 150-2), che agiscono all'interno di ϑέμις, termine con cui 
si individua una regola che scandisce gli estremi di una convivenza tra 
i sessi e soprattutto tra gli dèi e gli uomini (non a caso epiteto di De- 
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metra è ϑεσμοφόρος e Thesmopboria il nome della festa a lei dedicata 
piü diffusa nel mondo greco, per cui cfr. sopra, pp. 8-9 e commento a 
D20); ϑέμις appare così una sorta di qualità che caratterizza e coagu- 
la un gruppo sociale; esso individua, in relazione alle norme e alle isti- 
tuzioni, «ciò che è dovuto» (Omero, I. II 73; cfr. H. Vos, Themis, 
Assen 1956, pp. 6-9, 21-2, 23 sgg., 28; Kerényi 1967, p. 40; Scarpi 
1984, ΡΡ. 141-5). Questi sovrani ricompaiono ai vv. 473-7, dove peró 
é assente Dolico e addirittura Polisseno, se si espunge il v. 477. Su 
ciascuna di queste figure cfr. Richardson 1974, pp. 194-9. Trittolemo 
non é in questo caso il giovane eroe a cui la dea consegna il carro tira- 
to da draghi volanti perché diffonda la cerealicoltura tra gli uomini, 
secondo una variante diffusa (in parte accolta da A 2), nota anche dal. 
la ceramografia attica (cfr. Mylonas 1962, pp. 197-8, 210-2), e non è 
nemmeno il figlio del re di Eleusi di altre varianti (cfr. Nicandro, The- 
riaca 484-5; Ovidio, Fasti IV 550-60; Richardson 1974, pp. 195-6). 
Eumolpo a sua volta non appare qui nelle vesti del fondatore dei mi- 
steri, come invece narrano altri documenti (A15; 16 e commento ad 
loc.; cfr. Richardson 1974, pp. 197-8). Per la genealogia di Trittolemo 
cfr. nota ad A2, 20-3. 

164. υἱ ὃς: il figlio maschio unico, sia pure nato tardi, contribuisce a 
definire lo statuto della coppia all’interno di uno schema codificato già 
da Esiodo, Op. 376-8 (Scarpi 1984, pp. 36, 50, 140-5); cfr. vv. 219-20. 

169-70. φαεινὰ ... κυδιάουσαι: per il ruolo mediatore tra natura e 
cultura assolto in questo caso dalle figlie di Celeo cfr. nota al v. 99. 

178. κροκηΐῳ: è difficile sottrarsi alla suggestione che il fiore del 
croco evocato in questo verso non sia una allusione all’arktesa e al 
κροκωτός, la veste color zafferano, indossata dalle ragazze ateniesi a 
Brauron: cfr. nota ai vv. 6-11. 

188-91. ἡ δ᾽... ἄνωγεν: è la prima epifania di Demetra, appena in- 
tuita da Metanira ed espressa nel testo dalla grandezza della dea, 
grandezza che è un topos nella rappresentazione letteraria degli dèi; 
successivamente, ai vv. 275-80, quando si rivela manifestandosi 
espressamente a Metanira, perché le aveva impedito di portare a ter- 
mine l'immortalazione di Demofonte, Demetra muta ancora di statu- 
ra (μέγεθος): cfr. Richardson 1974, p. 208, per i paralleli; Foley 1994, 
PP- 44-5- 

192-211. ἀλλ᾽ οὐ ... Δπὼ: questi versi individuano il processo di 
aggregazione della dea alla comunità umana condotto secondo uno 
schema tipico della comunicazione riconoscibile nel ruolo giocato dal 
silenzio della dea nei confronti della sua ospite, la quale subisce la si- 
lenziosa auctoritas di Demetra (cfr. Scarpi 1987a, pp. 23-8). Iambe, 
facendo sorridere la dea, rende possibile e dunque instaura la comu- 
nicazione tra il mondo divino, rappresentato da Demetra, e il mondo 
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umano individuato da Metanira, in quanto sposa del re di Eleusi, una 
comunicazione che si traduce necessariamente sul piano rituale -- spa- 
zio e tempo destorificati in cui può ripetersi l'evento mitico e realiz- 
zarsi la provvisoria unione tra mondo degli dèi e universo umano -- 
nel momento in cui la dea ordina che le sia preparato il ciceone doing 
#vexev (v. 211), inaugurando così l’uso rituale di questa bevanda. 
Sull'intero episodio cfr. il commento di Richardson 1974, pp. 211-8; 
Scarpi 1976, pp. 139-59; Foley 1994. pp. 186-7. 

194. ἔμιμνε: cosi Richardson 1974, che accoglie il testo tràdito. 
Càssola 1975 legge ἀνέμιμνε. 

196. πηκτὸν ... κῶας: vi è forse un'allusione αἱ Διὸς κώδιον (la 
pelle di pecora consacrata a Zeus; cfr. D6), usato sembra con funzio- 
ni catartiche, la cui presenza in questo caso troverebbe giustificazione 
nel processo di aggregazione alla comunità umana subito da Deme- 
tra. Per Richardson 1974, pp. 211-2, è questo l'a/tior della purifica- 
zione preliminare a cui dovevano sottoporsi gli iniziandi ai misteri. 
Episodi analoghi si incontrano nell’Odissea: I 130-1; VII 169; XIV 
480-1; XIX 97-8. Per De Martino 1934, p. 66, l'offerta del seggio al- 
lude in qualche modo all'intronizzazione rituale degli iniziandi (cfr. 
E33 e commento ad /oc.); Di Nola 1974, p. 20 nt. 18. osserva peró che 
in tal caso non si spiega il rifiuto della dea. 

200. ἀγέλαστος: cfr. la pietra ἀγέλαστος su cui la dea si siede in 
A2 e seduta sulla quale è raffigurata su un rilievo eleusino del IV sec. 
a.C. (Mylonas 1962, p. 200 e fig. 72; cfr. Richardson 1974, pp. 219- 
21). Come il silenzio, eloquente nel suo segnare il rifiuto di ogni co- 
municazione, così la mancanza di sorriso sottolinea l’indisponibilità 
di Demetra a comunicare (cfr. Scarpi 1976, pp. 146-7). 

203. σκώπτουσ᾽ con i motteggi Iambe interrompe il silenzio di 
Demetra (ved. nota al v. 200) e ne favorisce invece il riso, gesto 
espressivo totale che apre alla comunicazione (Scarpi 1976, pp. 146, 
149-50). Quasi certamente la presenza di σκώπτειν è da ricondurre 
agli σκώμματα rituali, il turpiloquio tipico di gran parte delle feste 
demetriache (cfr. Deubner 1932, p. 63; Nilsson 19578, pp. 322, 327; 
Richardson 1974, p. 216; Brumfield 1996, pp. 68-9), e del resto lo 
Pseudo-Apollodoro (A2) attribuisce ai motteggi di Iambe il turpilo- 
quio tipico delle donne durante i Thesmophoria, che ha luogo in oc- 
casione dei misteri invece per Giovanni Tzetzes (A7): cfr. D34-8. 
Scambio di insulti che interrompeva la routine e creava il varco neces- 
sario a realizzare l'irruzione tipica nell'azione rituale, come nelle feste 
di Demetra Mysia a Pellene (Pausania, VII 27, 10), gli σκώμματα dei 
misteri e degli altri culti demetriaci concorrevano alla costruzione del 
tessuto sociale, periodicamente rifondato dalle celebrazioni rituali 
che in questo modo scaricavano le tensioni e producevano una mo- 
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mentanea sospensione delle gerarchie, laddove esponevano tutti i 
partecipanti al rischio del ridicolo. In Euripide (A4, 1346-9) Iambe è 
sostituita da Cipride, che pratica nei confronti della «dea montana» 
una sorta di terapia musicale. In una variante trasmessa invece da 
Clemente Alessandrino (A 5) — variante per lo più considerata orfica, 
ma si veda commento ad loc. — Baubò, che sostituisce sia Metanira 
che Iambe quasi sommandone su di sé i ruoli, per guadagnare la di- 
sponibilità della dea esibisce i propri organi genitali (cfr. note ad Ας. 
11 e 15). Cfr. Di Nola 1974. pp. 19-32; Scarpi 1976. pp. 151-7; altre 
informazioni in Foley 1994. pp. 45-8. 

207. οὐ yàg ϑεμιτόν ot: l'interdizione del vino è coerente con la 
distribuzione delle sfere di competenza all'interno del politeismo gre- 
co, che pone il vino sotto la tutela di Dioniso: si veda il teologema di 
Tiresia nelle Baccanti di Euripide (cfr. p. 224). 

210. κυκεῶ; il ciceone è la bevanda rituale tipica dei misteri (D5 3- 
4; cfr. Delatte 1955; cfr. Orfismo A18; C3, 117); nella sua forma più 
semplice é una mistura di unliquido e di un elemento solido: il termi- 
ne deriva dall'azione di rimescolare la miscela (zvzdw appunto) al fi- 
ne di evitare che l'elemento solido si depositi (Delatte 1955. p. 24). 
Come tipo di bevanda il ciceone compare già nell Iade (XI 638-41). 
dove serve a lenire le sofferenze di Macaone, e nell'Od/ssea t X 234- 
36; 316-7), usato da Circe per accogliere prima i compagni e poi lo 
stesso Odisseo. Cfr. Kerényi 1967, pp. 177-80, che affronta la compo- 
sizione del ciceone anche dal punto di vista farmacologico. Una rasse- 
gna in Richardson 1974. pp. 344-8. 

211. ὁσίης Évexev: Cassola 1975 legge ὁσίης ἐπέβη e traduce 
«inauguró il rito»; Richardson 1974. p. 225. e Foley 1994 traducono 
«for the sake of the rite». Gli editori hanno stabilito una lacuna dopo 
questo verso, dove la dea avrebbe dovuto essere descritta nell'atto di 
bere il ciceone (Richardson 1974, p. 226). É evidente che si tratta di 
un atto di fondazione mitica dell'uso rituale del ciceone (cfr. nota al 
v. 210). ma la congettura doing ἐπέβη, contrariamente a quanto sem- 
bra a Càssola 1975, p. 475, assegna al narratore del mito quello 
«sguardo da lontano» tipico del mitologo contemporaneo che descri- 
ve un processo mitopoietico da un punto di vista narratologico e di- 
rebbe appunto che la dea, «avendo accettato la bevanda, inauguró 
(ovvero “fondò”) il rito». Il poeta omerico, però, non è un antropolo- 
go né uno storico delle religioni né un mitologo contemporaneo. In 
ogni caso che il passo faccia difficoltà non v'é dubbio. 

219. παῖδα: Demofonte é presentato ora dalla madre alla dea, e 
forse si puó cogliere, ponendosi in una costante prospettiva etiologi- 
ca, una analogia con la presentazione del figlio ai Cerici in occasione 
dei misteri (C29). Cfr. nota al v. 164. 
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221. γ᾽ ἐκϑρέψαιο: così Cassola 1975 e Richardson 1974; la lezio- 
ne tràdita presenta ye Ὀρέψαιο; cfr. v. 166. 

227-30. ϑρέψω ... ἐρυσμόν: i versi con cui Demetra dichiara la 
propria disponibilità a prendersi cura di Demofonte possono evocare 
una sorta di «formula magica» dove i saperi, e perciò i poteri, della 
dea sono sottolineati dall'anafora di οἶδα (vv. 229-30). Da parte sua 
ἐπηλυσίη (vv. 228 e 230) è alquanto generico, ma in ogni caso rinvia 
al contesto del maleficio, invece ὑποταμνόν (ν. 228; Càssola 1975 leg- 
ge ὑποτάμνων) e ὑλοτόμος (v. 229), a cui si può aggiungere anche 
ἀντίτομον, paiono invece rinviare alla dimensione delle herbae succi- 
sae, le semplici tagliate e raccolte dall'erborista (A. Delatte, Herba- 
rius, Liège-Paris 1938, pp. 6-7, 36, 131; Richardson 1974, PP. 228- Jn 
Scarpi 1976, pp. 161-70), figura che puó assumere per l'immaginario 
occidentale anche i connotati di una maga come Medea o Circe, ma 
nella quale forse si dovrebbe piuttosto ravvisare una sorta di sciama- 
no al femminile, in quanto l'inno si riferisce a una realtà culturale 
sprovvista della nozione di magia elaborata dall'Occidente cristiano 
(cfr. P. Scarpi, La sapienza di Medea ovvero lo statuto del magico, «Il 
Mondo 3» III 1-2, 1996, pp. 348-64). 

231-67. δέξατο ... πάντα: l'episodio di Demofonte è il vertice, per 
certi versi ambiguo, della vicenda narrata dall'inno. Questo tentativo 
-- mancato - di rendere immortale il figlio di Celeo e Metanira, ha i 
connotati di un rituale di ingresso o di aggregazione e del resto esso 
avrebbe dovuto «trasferire» Demofonte dal mondo umano a quello 
divino, inavvicinabile per l'uomo. Nelle intenzioni di Demetra esso 
risponde a una logica squisitamente olimpica: l'immortalità é un pri- 
vilegio concesso dagli déi e non puó essere condivisa dagli altri uomi- 
ni. Da un certo punto di vista Demofonte si configura come «primo 
iniziato» — non vi sono tuttavia elementi per vedere in questo episo- 
dio un aition dell'oscuro rituale del παῖς ἀφ᾽ ἑστίας (il «ragazzo dal 
focolare»; E10-3); è pure difficile cogliere l'eventuale analogia con il 
κοῦρος generato dalla πότνια annunciato dallo ierofante ὑπὸ πολλῷ 
πυρί (alla «luce di molte fiaccole»: D61) al culmine dei misteri --; da 
un altro lato la sua mancata immortalazione è mitologicamente neces- 
saria perché solo così può essere garantita la distribuzione dei doni 
della dea agli uomini, doni che nel caso dell'inno (cfr. A 10) sono i sa- 
cri riti, secondo altre varianti la cerealicoltura (cfr. A2; 12-3), secondo 
Isocrate (A11) i misteri e i cereali. Il passaggio di Demofonte nel fuo- 
co è un motivo topico e topica è del pari l'interruzione dell'azione di- 
vina. Certamente modellato sulla vicenda dell'inno è l'episodio di Isi- 
de che tenta di rendere immortale il figlio del re di Biblo (vol. II, 
Iside A17): in questo episodio è sempre la madre a interrompere 
l’azione della dea. È invece il padre Peleo a interrompere il tentativo 
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di Teti di rendere immortale Achille in Apollodoro (III 13, 6 [171]; 
cfr. Halm-Tisserant 1993, pp. 49-87). Mentre nell'inno Demetra, do- 
po l'interruzione di Metanira, depone a terra il bimbo, che viene soc- 
corso dalle sorelle, nella parafrasi orfica (Orfismo A17, 100-1) e nella 
variante dello Pseudo-Apollodoro (A2) Demofonte muore. Tuttavia, 
che Demofonte muoia - e allora «muore» rispetto alla condizione in 
cui si trovava prima del suo passaggio attraverso il fuoco — oppure 
non muoia, la sua esposizione alle fiamme del focolare implica una 
trasformazione, una «cottura» che lo modifica in membro della cultu- 
ra umana; nello stesso tempo la morte, ineluttabile, appare come una 
scelta scambiata con una serie di privilegi legati alla pratica rituale e 
perció stesso sottratta alla natura e inserita nella cultura. Anche la 
morte in questo modo viene addomesticata (cfr. sopra, pp. 9-10; In- 
troduzione, p. XIV). Ved. Richardson 1974, pp. 231-6; Sabbatucci 
19914, pp. 149 Sg., 162-71; Scarpi 1976, pp. 181-90, 199-218; Foley 
1994, pp. 48-50; per il trattamento dei morti e l'atteggiamento nei lo- 
ro confronti cfr. Polignac 1996. 

236. οὐ ϑησάμενος: Δημήτηρ: si sospetta una lacuna: Richardson 
1974 accoglie γάλα μητρός, Cassola 1975, da parte sua, γάλα λευκόν. 
Queste soluzioni obbligano tuttavia a porre Δημήτηρ nel verso succes- 
sivo. Considerato sospetto perché verso particolarmente duro e «brut- 
to» (cosi C. G. Mitscherlich, Homeri Hymnus in Cererem, Lipsiae 
1787, p. 178) o per ragioni metriche (Càssola 1975, pp. 476-7) e in ogni 
caso perché probabilmente era caduto un verso a pié di pagina (Rich- 
ardson 1974, pp. 237-8), nondimeno va rilevato cheesametri spondaici 
tutti con terminazione -νος Δημήτηρ, come nel nostro caso, nell'inno 
non sono infrequenti (vv. 224, 251, 307, 384, 470; al v. 302 si incontra 
invece -vð Δημήτηρ; cfr. P. Scarpi, «Atti e Memorie dell’Accademia 
Patavina di Scienze Lettere e Arti» LX XXVII 1974-75, pp. 239-53, in 
partic. pp. 243-7). Preferisco mantenere il testo tràdito assumendo 
Pota con uso assoluto (cfr. 5. Ap. 123 e Ateneo, IX 54, 1969). 

217-42. χρίεσχ᾽ ... ἀϑάνατόν τε: cfr. Orfismo A 17, 81-9. Tecnica- 
mente l'unzione con l'ambrosia e l'alitare della dea sul bambino sono 
preliminari al trattamento più importante che è il passaggio nel fuo- 
co, dopo il quale Demofonte avrebbe dovuto essere trasferito nel 
mondo degli déi (cfr. nota ai vv. 231-67). Il fuoco si configura già qui 
come uno strumento di trasformazione, anche se il suo ruolo sarà co- 
dificato molto piü tardi, nel IV sec. d.C. e perció almeno un migliaio 
d'anni dopo, dal neoplatonico Giamblico (de mysteriis V 11-2, 214, 
19-216, 8): «(Agli dèi) piace che la materia (ὕλη) venga consumata at- 
traverso il fuoco ... ciò che è dentro di noi è reso simile agli dèi, come 
del resto il fuoco rende ogni cosa dura e repulsiva simile ai corpi lu- 
minosi e sottili; e noi siamo fatti salire (ἀνάγει) sino al fuoco degli dèi 
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attraverso i sacrifici e il fuoco sacrificale, in modo analogo alla salita 
(ἀναγωγή) del fuoco attirato verso il fuoco, una salita che conduce le 
cose che stanno in basso e che sono repulsive verso ciò che è divino e 
celeste ... Il fuoco, che presso di noi imita l’attività (ἐνέργεια) del 
fuoco divino, annulla tutta la materia nei sacrifici, le offerte si purifi- 
cano con il fuoco e si liberano dai legami della materia; in ragione di 
ciò che in natura è più puro, (il fuoco) adegua (le offerte) alla comu- 
nità (κοινωνία) degli dèi; nella stessa maniera esso ci scioglie dai lega- 
mi della generazione (γένησις) e ci rende simili agli dèi, ci rende adat- 
ti alla loro amicizia (φιλία) e trasforma la nostra natura materiale 
nella natura immateriale». Nell’inno tuttavia non c'è alcuna negazio- 
ne della riproduzione sessuale, che invece verrà condannata da molte 
correnti filosofiche e religiose di epoca tardo-antica e che è esplicita 
nel passo di Giamblico (cfr. Scarpi 1992, pp. 72-81, 90 sgg.). 

253. πέδονδε: Richardson 1974 legge πέδον dé. Per la morfologia 
dell’humzi positio qui adombrata cfr. nota ai vv. 285-91. 

256-7. νήϊδες ... κακοῖο: questi versi conoscono una variante for- 
mulare nella cosiddetta parafrasi orfica (Orfismo A 17, 95-7). La pre- 
senza di αἶσα, che individua la «parte spettante» — nel presente caso 
«di bene e di male» - risponde alla logica della spartizione implicata 
dal termine nell'epica omerica e nella religione greca arcaica (Die- 
trich 1967, pp. 207-8, 276-7). 

259. Στυγὸς ὕδωρ: è il grande giuramento compiuto dagli dèi per « 
le acque del fiume infernale Stige, fondato da Zeus (Apollodoro, I 2. 
5 [9]). Gli dèi compivano questo giuramento versando l'acqua che 
«scorre dalla roccia» nell'Ade e mancare a esso comportava l'allonta- 
namento dalle sedi divine per un anno, senza poter consumare netta- 
re e ambrosia; trascorso l'anno il colpevole doveva restare lontano dai 
consigli e dai banchetti per altri nove anni; solo al decimo anno pote- 
va riunirsi agli altri immortali (Esiodo, Theog. 400, 782-804; cfr. Il. 
XV 36-8; Od. V 185-6; b. Ap. 85-6). In Esiodo (Theog. 790) Stige è 
rappresentato come un fiume a nove anse e ugualmente ancora in 
Virgilio, Aen. VI 438-9. 

261. ἄφθιτον ... τιμήν: è un «privilegio imperituro», come tradu- < 
ce Càssola 1975, che interpreta efficacemente la lettera del nostro te- 
sto, un «onore che non conosce corruttela», il che equivale appunto a 
un privilegio cosi come un privilegiato era stato Tantalo, commensale 
degli dèi che lo avevano reso ἄφθιτος, «incorruttibile», ma che poi 
rubò loro il nettare e l'ambrosia (Pindaro, Οἱ. 1, 54-65), probabil- 
mente per diffondere l'immortalità tra gli uomini, ovvero, secondo al- 
tre varianti, μυστήρια degli dèi, mentre per i suoi compagni rubò 
l'ambrosia (Apollodoro, Epitome 2, 1; Asclepiade di Tragilo, FGrHist 
12 F 30). Sono due episodi che evidentemente rispondono alla mede- 
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sima logica, per la quale il conseguimento dell'immortalità é impensa- 
bile per un uomo, a meno che non si tratti di un privilegio (cfr. Scarpi 
1984, pp. 100-8; Id. 1992, p. 115 sgg.). 

265-7. ὥρῃσιν ... πάντα: il testo è esplicito nell'indicare l'istituzio- 
ne di un agone in onore di Demofonte e ció potrebbe far credere che 
anche nella tradizione fissatasi nell'inno fosse originariamente con- 
templata la morte di Demofonte (cfr. nota ai vv. 231-67) in ragione 
dello stretto rapporto dell'agonistica greca con i culti funerari di tipo 
eroico (cfr. P. Angeli Bernardini, Una nuova fonte sull'istituzione dei 
giochi istmici, «QUCC» XVI 1973, pp. 138-41). Sulla scorta di Esi- 
chio, s.v. βαλλητύς (ἑορτὴ ᾿Αϑήνησιν. ἐπὶ Δημοφῶντι τῷ Κελεοῦ 
ἀγομένη: «festa ateniese, celebrata per Demofonte, figlio di Celeo») e 
di Ateneo, IX 71, 406d, Richardson 1974, pp. 245-6 è persuaso che si 
tratti appunto della βαλλητύς. Si vedano anche gli scoli a Pindaro, 
ΟΙ. 9, 150a: «a Eleusi si celebrano le feste in onore di Demetra (De- 
metria). Si dice che questo è il primo degli agoni. Infatti dopo che 
Demetra trovò il frutto del vigore, gli uomini ne fecero sfoggio e si 
esibirono in questa competizione ...»; ibidem, 150b (FHM 66): «... si 
celebra là (cioè a Eleusi) l'agone in onore di Core e di Demetra, che si 
chiama Eleusinia: il premio è costituito da chicchi d'orzo»; 1 soc: 
«(Pindaro) parla dell'agone degli Eleusinii. Il premio è costituito da 
chicchi d'orzo. Si celebra ad Atene dopo la raccolta dei frutti di De- 
metra, in segno di ringraziamento a Demetra». Per gli agoni agli Eleu- 
sinia si veda anche IG II° 1672, 252 sgg; 258 sgg. 

268. εἰμὶ δὲ Δημήτηρ: la dea rivela con queste parole la propria 
identità e poco dopo, ai vv. 275-80, ha luogo la vera e propria epifa- 
nia, di cui una anticipazione era ai vv. 188-91. 

270. νηόν ... βωμὸν: l'identificazione e la localizzazione del santua- 
rio e dell’altare sono al centro degli studi di Mylonas 1942, passim, che 
riprende la discussione in Mylonas 1962, pp. 33-49, individuando il 
tempio di cui parla l'inno in un megaron portato alla luce nel corso de- 
gli scavi condotti a Eleusi e assegnato dagli studiosi al Tardo Elladico 
III (Mylonas 1962, pp. 37. 47-9; il problema è dibattuto ora in Clinton 
1993, pp. 110-24). Nell'inno nonsi trova traccia invece dell'edificazio- 
ne di un /elesterion, la sala delle iniziazioni, che all'epoca di Pisistrato 
era stato orientato in modo che l'ingresso fosse rivolto verso Atene, 
quasi a sottolineare il legame tra i misteri e la capitale dell’Attica, e che 
Pericle fece edificare completamente nuovo, per accrescere la gran- 
dezza di Eleusi (cfr. Plutarco, Per. 13, 7: «A Eleusi Corebo diede inizio 
ai lavori del telesterion ... il lucernario sulla sommità del santuario fu 
portato a termine da Senocle di Colarge»; cfr. Mylonas 1962, pp. 67 
SBB-. 77 SBB., 103, 113 Sgg.; Scarpi 1992, pp. 132-3). 

272. Καλλιχόρου: per la sua identificazione cfr. nota αἱ v. 99. 
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273-4. ὄργια...ἱλάσκοισδε: la dea annuncia ciò che compirà ai vv. 
474-6. Tradurrei εὐαγέως «in conformità e in obbedienza all'ordine 
divino» sulla base delle osservazioni di Rudhardt 1992, pp. 4 5-6, con- 
tro il «piamente» di Càssola 1975; εὐαγέως esprime qui la condizione 
necessaria per eseguire un rito e soprattutto perché il rito sia efficace, 
condizione che si acquisisce esclusivamente attraverso la purità rituale, 
quale assenza di ogni forma di contaminazione, che è del pari la condi- 
zione per la partecipazione ai misteri. Per la necessità della purità ri- 
tuale nelle pratiche religiose greche cfr. in generale Parker 1983. Per il 
valore di ὄργια, che è senza dubbio in questo caso il «rito», usato qui 
per la prima volta nell'inno, cfr. Introduzione, p. xv. Il participio 
ἔρδοντες conduce a sua volta nel campo semantico dell'agire, già 
espresso da ὄργια, e individua una delle tre azioni di quella sorta di 
formula tripartita propria dei misteri e dalla quale è sintetizzato pro- 
prio il rituale misterico, e cioè i δρώμενα, che sono appunto le «cose 
compiute» (gli altri elementi costitutivi della formula sono δεικνύμε- 
va e λεγόμενα, cfr. Introduzione, p. XVIII). Quanto a ἱλάσκοισϑε è 
termine tecnico, che esprime la finalità dell’atto rituale, destinato pro- 
priamente a placare gli dèi per evitare il loro intervento nello spazio 
storico dell'uomo, mentre l'azione divina si dispiega nel tempo del mi- 
το, il tempo che precede le tassonomie e le classificazioni, dominato dal 
caos e dalla promiscuità, provvisoriamente evocato nel momento ri- 
tuale per rifondare di norma il presente. Cfr. Richardson 1974, p. 251. 

275-80. ϑεὰ ... ἀστεροπῆς: è l'epifania di Demetra; cfr. nota ai vv. 
188-91; Richardson 1974, pp. 251-2. 

285-91. f| μὲν ... τροφοὶ: sono le sorelle di Demofonte, le quali ora 
fungono da nutrici. L'azione delle sorelle rappresenta il polo opposto 
della deposizione a terra, humi positio, compiuta dalla dea al v. 253, e 
corrisponde a un improprio de terra tollere, che dovrebbe essere di 
competenza del padre ovvero del capofamiglia, il quale, sollevando 
da terra il neonato, lo riconosce come membro della comunità e subi- 
to dopo gli impone il nome (così come è descritta la cerimonia rituale 
d'ingresso del neonato appartiene al mondo romano, il dies lustricus, 
a cui in Grecia corrispondeva l'amfidromia, una corsa con il neonato 
tra le braccia attorno all’gotia, il focolare della casa, alla fine della 
quale si imponeva il nome al bambino: cfr. Samter 1901, pp. 59-62; 
Brulé 1987, pp. 58-60). Nondimeno questo ruolo mediatore delle fi- 
glie di Celeo era stato già delineato nella loro funzione di aggregare 
alla «cultura» prima l'acqua del pozzo delle vergini e poi la stessa De- 
metra. E in quanto mediatrici assumono anche l'identità metaforica 
di nutrici, sia pure non comparabili con Demetra, responsabili della 
crescita e dell'ingresso di Demofonte nel mondo umano. 

292. παννύχιαι: questa veglia notturna è l'evento mitico fondante 
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delle παννυχίδες, le veglie notturne rituali in onore di Demetra e Co- 
re: cfr. D23; 29; 39; 40; 41. ἱλάσκοντο: cfr. nota ai vv. 273-4. 

294-300. εὐρυβίῃ ... ἐπέτελλ᾽; si conclude in forma perfettamente 
circolare il messaggio trasmesso dalla dea a Metanira, da questa e dal- 
le figlie a Celeo, in quanto padre e ϑεμιστοπόλος βασιλεύς, il solo 
autorizzato ad agire al di fuori delle mura dell’oixog familiare (cfr. 
Scarpi 1984, pp. 140-6), messaggio che sfocia nell'edificazione del 
tempio e dell’altare (per cui cfr. nota al v. 270). 

302-12. Δημήτηρ ... ἔχοντας: Demetra si isola nel tempio e inter- 
rompe ogni forma di comunicazione anche con gli uomini, dopo che 
con gli déi era stato interrotto ogni rapporto quando aveva abbando- 
nato l'Olimpo (v. 92); la dea avvia cosi la sterilità della terra a cui se- 
gue una violenta carestia; le conseguenze di ció avrebbero colpito an- 
che gli abitatori dell'Olimpo, rimasti senza le offerte sacrificali. Il 
motivo della carestia prodotta dalla scomparsa (provvisoria) di una 
divinità o di un essere extra-umano è topico e diffuso, soprattutto nel 
bacino del Mediterraneo: si incontra in area mesopotamica in occa- 
sione della discesa agli Inferi di Inanna e successivamente di Ištar, 
che ne prende il posto, nel mondo ittita quando Telepinu si adira e 
poi scompare, in Egitto in occasione della scomparsa di Osiride a 
opera di Seth, quando il Nilo decresce e la terra si fa arida e spoglia 
(Richardson 1974, pp. 358-60; cfr. Plutarco, Mor. 366c-d). Da qui di- 
scende l’insistita pretesa di ricondurre i misteri in genere ed Eleusi in 
particolare a un originario sistema di culti di fertilità: cfr. Introduzio- 
ne, pp. XXI, XXXI, XXXIII, XXXVI, XLVII-XLVIII. 

303. ἀπονόσφιν: così Cassola 1975; ἀπὸ νόσφιν legge invece 
Richardson 1974, che segue il Ms. 

308. πολλὰ ... ἀρούραις: in ragione di questo verso, che attesta la 
preesistenza dell'agricoltura all'intervento di Demetra, il mito di fon- 
dazione narrato dall'inno non concerne la cerealicoltura ma esclusi- 
vamente il rituale misterico (cfr. sopra, p. 441). 

314-39. Ἶριν ... χόλοιο: la comunicazione tra Demetra e l'Olim- 
po, interrotta dalla dea al v. 92, si ristabilisce attraverso una serie di 
tappe di cui il vero artefice è forse non casualmente Ermes, che alme- 
no a partire dall'epoca di Platone (cfr. Crat. 407e-4082) diverrà il si- 
gnore della parola (non è escluso che ciò dipenda dalla reinterpreta- 
zione del dio egizio Toth elaborata dall'immaginario greco: ved. 
Erodoto, II 138 e lo stesso Platone, Phdr. 274c-275b), che così assol- 
ve al ruolo di mediatore e di veicolatore della comunicazione a lui as- 
segnato nel pantheon, in quanto messaggero degli dèi. Alla mediazio- 
ne di Ermes nell'inno corrisponde in Euripide (A4) l'intervento di 
Afrodite, che però sussume in sé anche l'azione di Iambe (v. 202 sgg.; 
cfr. note ai vv. 192-211 e alv. 203). Con Ermes si completa il proces- 
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so di riequilibrio cosmico, iniziato nel momento in cui la dea aveva 
dato avvio alla comunicazione con il mondo umano, e si ristabilisce 
l'assetto del mondo, nuovo ma miticamente fondato, che sfocerà nel 
ciclo stagionale, nella ciclicità della vita e nel rito, i misteri, in grado 
di garantire il nuovo equilibrio. 

317. μεσσηγὺ: Cassola 1975 accoglie l'integrazione τὸ μεσηγύ, per 
analogia con b. Ap. 108, ma probabilmente non è necessario: così in- 
fatti Richardson 1974, p. 262. 

325. (πατῆρ): seguo Richardson 1974 e Càssola 1975. 

328. τιμάς: la τιµή della donna in Grecia dipende esclusivamente 
dalla considerazione che le concede il capofamiglia. In questo verso 
non casualmente τιµή è separata dai doni che vengono offerti alla 
dea, in quanto la concessione della τιμή non risponde alla categoria 
del dono. Il dono instaura relazioni quale principio dello scambio in 
quanto vige l'obbligo di ricambiarlo ma non puó piü essere revocato 
una volta elargito, laddove per la τιμή è possibile la revoca da parte 
della superiore autorità che l'ha concessa (cfr. Scarpi 1976, pp. 121-2; 
Richardson 1974, p. 263). Càssola 1975, in questo come negli altri ca- 
si, traduce con «privilegi»; in realtà si tratta della parte dell'onore 
spettante. κε βόλοιτο ... ἑλέσϑαι: è la correzione più economica, 
sulla base di I/. XI 3 19, accolta da Càssola 1975. che non modifica ec- 
cessivamente il testo tràdito, nel quale si legge x` ἐϑέλοιτο uet’ ἀϑα- 
νάτοισιν ἑλέσϑαι. 

335. Αργειφόντην: epiteto di Ermes per aver ucciso Argo Panop- 
te, che aveva il corpo cosparso di occhi: cfr. Apollodoro, II 1, 2-3 [3-7]. 

338. ἐς φάος ἐξαγάγοι: per i Greci la vita era concepibile solo 
«nella luce», il βίος ἐν φάει (cfr. Sofocle, Phil. 415), e pertanto que- 
sto ritorno «alla luce» di Persefone è contemporaneamente metafora 
del ritorno alla vita e recupero delle condizioni per poter vivere. 
L’analogia con Od. XI 223, dove Anticlea invita Odisseo a riguada- 
gnare al più presto «la luce», è soltanto formale. Tutt'al più si può ri- 
levare come il ritorno alla luce di Persefone, che da questo momento 
in poi sarà periodico (vv. 360 sgg., 398-400, 445-7), fondi una sorta di 
addomesticamento della morte, che viene così ritualmente controlla- 
ta, mentre la discesa agli Inferi di Odisseo rimane occasionale e gravi- 
da di conseguenze per l'incauto viandante che si fosse avventurato 
nel regno di Ade. 

343. λεχέεσσι ... παρακοίτι: παράκοιτις indica la moglie legitti- 
ma e sottolinea il ruolo ormai assunto da Persefone: cfr. sopra pp. 9- 
IO, 442 e note ai vv. 6-11 e 78-85. 

344-5. ἐπ᾿ ἀτλήτοις ... βουλήν: adotto la soluzione di Càssola 
1975. Richardson 1974 pone tra cruces il testo del Ms., che resta con- 
troverso; discussione in Richardson 1974. p. 266. 
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363-4. ἀεικῆς ... αὐτολασίγνητος: Ade, presentando sé stesso co- 
me sposo non indegno per Persefone, in quanto fratello del padre, ri- 
prende le parole pronunciate da Elio a Demetra (vv. 83-5) e riafferma 
la logica endogamica in cui si è risolto il rapimento (e il matrimonio) 
di Core (cfr. nota ai vv. 78-85). 

366. τιμὰς: è Ade, in quanto marito, a concedere la τιµή alla sua 
donna: cfr. nota al v. 328. 

369. εὐαγέως ἔρδοντες: per il valore assegnato a εὐανέως e a 
ἔρδοντες cfr. nota ai vv. 273-4. 

372. ῥοιῆς ... φαγεῖν: il chicco di melagrana agisce come «cibo 
dei morti» e crea pertanto un legame tra Persefone e l'Aldilà, fon- 
dando la sua posizione di regina degli Inferi. Probabilmente perché 
«cibo dei morti» i chicchi di melagrana erano interdetti alle donne 
durante la celebrazione degli Haloa (Chirassi 1968, p. 75; cfr. Mylo- 
nas 1962, p. 258) e nei Thesmopboria le donne non potevano man- 
giare i chicchi eventualmente caduti a terra, perché «credono che il 
melograno sia germinato dalle gocce di sangue di Dioniso» (cosi Cle- 
mente Alessandrino, Protr. 19, 3, dove è evidente che il polemista 
cristiano associa agli aitia dei Tbesmopborta il mito orfico della morte 
di Dioniso per mano dei Titani: Orfismo A12-6). È in seguito all'in- 
gerimento del «cibo dei morti» che il ciclo stagionale ha inizio (cfr. 
nota ai vv. 393-400). Si vedano anche le suggestive pagine di Kerényi 
1967, pp. 130-44. La melagrana ricorre frequentemente nell'icono- 
grafia come attributo di Persefone: cfr. Richardson 1974. p. 276 per 
la bibliografia. 

386. μαινὰς: è una allusione al menadismo dionisiaco, che appare 
di maniera, quasi evocazione di I/. VI 389 e XXII 460. 

187-91. ἑτέρω[ϑεν ... ἐοῦσα]: Richardson 1974 e Càssola 1975 
hanno accolto queste integrazioni. Il Ms. in questo foglio è lacero e, 
come osserva Càssola 1975, p. 483, «i supplementi mirano soltanto a 
dare un'idea della parte smarrita». 

393-400. μή... ἀϑανά]τοισιν: per il chicco di melagrana come «ci- 
bo dei morti» e per l'atto fondante del ciclo stagionale cfr. nota al v. 
372. Qualora si volesse sostenere che il ritmo delle stagioni é già am- 
messo dall'inno (cosi Bianchi 1964, p. 184 e nt. 19) si potrebbe anche 
dire che esso ora viene inserito nell'ordine cosmico. L'inno prevede 
un ciclo fatto di tre stagioni e cosi pure lo Pseudo-Apollodoro (A2); si 
tratta di una ripartizione semestrale per Ovidio, Fasti IV 614 e Mer. V 
565; Igino, Fab. 146, 2; Servio, commento a Virgilio, Geor. I 39. La 
scomparsa e il ritorno di Core sono stati interpretati ora come me- 
tafora simbolica delle fasi della cerealicoltura, dallo stoccaggio dei se- 
mi nei granai, al periodo di siccità estiva alla vera e propria semina, 
sulla base di Diodoro Siculo, V 4, 6 (si veda Nilsson 1967. pp. 472-4: 
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cfr. D48), ora come espressione simbolica delle fasi lunari, in ragione 
dell’identificazione di Persefone con la luna avvenuta in epoca tardo- 
antica (cfr. Porfirio, de antro Nympharum 18; Servio, commento a 
Virgilio, Ecl. 3, 26 e Aen. VI 118): si tratta in ogni caso di interpreta- 
zioni naturalistiche, che non tengono conto dei processi di adegua- 
mento al mutare del contesto storico e culturale con cui è invece 
strettamente collegato l'intero complesso mitico-rituale eleusino. 

394. [μὴ κεῦϑ᾽; supplemento accolto da Càssola 1975, fondato su 
IL XVI το. ἵνα εἴδομεν ἄμφω]: supplemento, sempre sulla base 
di I/. XVI 19, accolto da Càssola 1975. 

395. κε νέουσα: Richardson 1974, seguendo altri editori, corregge 
in x' ἀνιοῦσα]. π[αρὰ στυγεροῦ ᾿Αἴδαο]: supplemento accolto 
da Càssola 1975. Altri tentativi in Richardson 1974, p. 127 ad loc. 

396-404. κελ[αινεφέϊ ... Πολυδ]έγμων: le integrazioni nel Ms. ap- 
partengono a una seconda mano: cfr. Richardson 1974, pp. 127-8 ad 
loc., e Càssola 1975, p. 68 ad loc. Al posto di ἠαρινο[ῖσι] (v. 401), 
Càssola 1975 accoglie la lezione εἰαρινοῖσι e al v. 402 in luogo di 
δάλλει legge δάλλῃ. 

398. (αὖτις): il testo adottato è quello di Càssola 1975, che acco- 
glie la correzione δ᾽ ἐπάσω e l'integrazione αὖτις, mentre Richardson 
1974 pone tra cruces la lezione del Ms. 

407. εὖτέ por ... ὠκὺς: Richardson 1974, sulla base di POxy 2379, 
ricostruisce εὖτέ por ἄγγελος T8" ἐριούνιος ᾿Αργειφόντης. 

411. αὐτὰρ: Cassola 1975 accoglie la lezione ἄντ᾽ ἄρ᾽. 

412. ῥοιῆς κόκκον: cfr. v. 372 e nota. 

418-24. Λευκίππη... Αρτεμις: sono i nomi delle Oceanine, che 
all'inizio dell'inno partecipano con Core all'áv8oXoyía, «la raccolta 
di fiori» (cfr. nota ai vv. 6-11). Questo elenco non coincide con quel- 
lo presente in Esiodo, Theog. 349-60 (tuttavia Richardson 1974, p. 
287, considera la lista dell'inno una versione abbreviata, con qualche 
aggiunta, del catalogo esiodeo). In ogni caso questi elenchi non sem- 
brano avere una stabilità costante (cfr. Cassola 1975, p. 483; Scarpi 
1998, pp. 675-83). Pausania (IV 3o, 4), che cita esplicitamente questi 
versi, omette i vv. 419 e 421-3 (al v. 424 Pallade e Artemide non pos- 
sono essere considerate delle Oceanine). Il v. 419 pare omesso anche 
dal Papiro di Berlino (Orfismo A 17, 21-7), e in ogni caso l'elenco non 
corrisponde. 

425-8. παίζομεν ... χϑών: con qualche variante rispetto ai vv. 5-8 
(cfr. nota ai vv. 6-11) ha luogo la seconda ἀνδολογία, in questo caso 
descritta dalla protagonista, Core. 

437. ἔδιδ[όν τε.]: integrazione accolta da Richardson 1974 e da 
Càssola 1975. 

438-40. Ἑκάτη ... ἄνασσα: in questi versi viene legittimata cul- 
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tualmente e fondata miticamente la presenza di Ecate accanto alle 
due dee: cfr. Richardson 1974, pp. 294-5; Foley 1994, p. 61. 

443. τιμὰς: cfr. nota al v. 328. 

44 5-6. νεῦσε ... ἠερόεντα: Zeus sancisce in questo modo il ciclo 
stagionale; cfr. p. 445 e note ai vv. 314-39, 372, 393-400. 

446. ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα: cosi Richardson 1974, che accoglie la 
lezione del Ms. quale lectio difficilior. Càssola 1975 accoglie invece la 
correzione ὑπὸ ζόφῳ ἠερόεντι sulla base dei vv. 464 e 482; si veda 
comunque Richardson 1974, p. 287. 

448. ἀγγελιάων: ἀγγελίῃσιν Càssola 1975, accogliendo una cor- 
rezione di Ruhnken. 

450. Ῥάριον: la piana di Rario fu «la prima a essere seminata e la 
prima a produrre grano»: A15, 29-30; cfr. A13-4. 

459. λιπαροκρήδεμνος: modifico leggermente la traduzione di 
Càssola, perché si tratta del velo tipico delle donne: cfr. nota al v. 41. 
Per l'epiteto cfr. Argonautica Orphica 625. 

461. τιμὰς: cfr. nota al v. 328. 

462-4. [δωσέμεν ... ἠ]ερόεντα: la lacuna del Ms. è stata colmata da 
una seconda mano. Per ὑπὸ ζόφον ἠερόεντα cfr. nota al v. 446. 

465. [τὰς ... ἄλλοις]: restituzione accolta da Càssola 1975. 

466. [ὣς ... τελέ]εσϑαι: integrazione accolta da Càssola 1975. 

467-70. [ἀλλ᾽ ἴϑι ... οὐ]δ’: le integrazioni sono della seconda mano 
del Ms. 

474. δ[εἴξε]: Pausania, II 14, 3 presenta δεῖξεν accolto da Càsso- 
la 1975. 

474-7. δ[εῖξε ... Διοχλεῖ]: è l'atto di fondazione e di istituzione 
dei misteri, in ottemperanza della promessa fatta ai vv. 273-4. Il pri- 
mo atto della dea consiste nel «mostrare» la δρησμοσύνη (il compi- 
mento, l'esecuzione), evidentemente un δρώμενον (e cioè un'azione), 
che é l'esatta esecuzione dei ἱερά, «dei sacri riti» (cfr. commento a 
D1)e quindi un «far vedere», a cui segue un «dire» che è uno spiega- 
re, ἐπέφραδεν, gli orga, e cioè i riti. 

476. ὄργια καλά: καλά del Ms. è mantenuto da Càssola 1975, non 
da Richardson 1974, che invece accoglie il πᾶσιν di Pausania, II 14, 
3; a sostegno della lezione del Ms. vi sono i ἱερὰ καλά delle iscrizioni 
(IG IP? 974, 15) e, per esempio, di I/. XI 727, laddove il πᾶσιν di Pau- 
sania puó essere il frutto dell'ingresso di una prospettiva universalisti- 
ca nello schema generale dei misteri (cfr. P. Scarpi, «Atti e Memorie 
dell'Accademia Patavina di Scienze Lettere e Arti» LXXXVII 1974- 
75» PP. 239-53, in partic. pp. 249-53). 

477. [Τοιπτολέμῳ ... Διοκλεῖ]: il verso è espunto da Richardson 
1974 e da Càssola 1975. 

478-9. τά τ᾽ οὔ ... αὐδήν: è l'atto di fondazione del segreto rituale 
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dei misteri e, forse, dell'interdizione che ne impedisce la parteci- 
pazione a chi é sprovvisto dei requisiti, da intravedere allora in 
παρεξ[ίμ]εν, cfr. Richardson 1974, p. 308. Ved. nota a ΕΙ, 479. 

480-2. ὄλβιος... εὐρώεντι: è la formula di szakarismós, per cui cfr. 
PP- 553-4 e commento a G1. 

489. Πλοῦτον ... δίδωσιν: è questa l'altra faccia del destino degli 
iniziati, che non si trovano solo a godere di una sorte privilegiata post 
mortem, ma anche di una riconoscibile qualità della vita determinata 
da Πλοῦτος, e cioé dalla ricchezza, che altro non puó essere che il 
raccolto, se è in termini di produzione agricola che si misurava il be- 
nessere nell'antichità. Cfr. nota a G1, 480-6. 


A2 


Apollodoro, I 5, 1-3 [29-33] 


4. Ἑρμιονέων: cfr. nota ad A3, 1; gli abitanti di Ermione assolvo- 
no al compito che in ΑΙ, 62 sgg. spetta a Elio. Lo Pseudo-Apollodoro 
accoglie molto probabilmente una tradizione locale, anche se la ver- 
sione appare fondamentalmente modellata sul testo dell'inno omeri- 
co a Demetra; esistevano infatti varianti mitiche che attribuivano agli 
abitanti dei luoghi toccati da Demetra nelle sue peregrinazioni il ruo- 
lo di informatori della dea, come per esempio ad Argo, dove la dea è 
informata dalla figlia di Pelasgo, Crisantide (A14), ovvero nell'isola di 
Paro, dove il medesimo compito è assolto da Cabarno (Stefano di Bi- 
sanzio, s.v. Πάρος). 

7. ᾽Αγέλαστον: è il fondamento mitico di una denominazione to- 
pografica; per i valori di ἀγέλαστος cfr. nota ad A1, 200. 

7-8. Καλλίχορον φρέαρ: nell'inno a Demetra è il pozzo delle ver- 
gini: cfr. A12 e nota ad ΑΙ, 99. 

10-2. Ἰάμβη ... ϑεσμοφορίοις: lo Pseudo- Apollodoro attribuisce 
all'intervento di Iambe (per cui cfr. nota ad Αι, 203) la funzione di at- 
tion mitico dell'aiscrologia nei Theswophoria; ma il riferimento ai 
Thesmophoria sembra circoscritto a questo dettaglio, cosi che non si 
può sostenere propriamente che venga qui narrato il mito di fonda- 
zione della più diffusa tra le feste greche (cfr. sopra, pp. 8-9 e com- 
mento a D20). L'attenzione del narratore sembra in ogni caso tutta 
concentrata sull'introduzione della cerealicoltura e sulla sua diffusio- 
ne, per cui cfr. p. 441 e nota a 20-3. 

16. ϑνητὰς σάρκας: l'inno a Demetra non precisa che la dea, per 
rendere immortale e senza vecchiaia Demofonte, ne elimina la «carne 
mortale»: questo motivo ricorre invece in Plutarco, Mor. 357c (vol. 
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II, Iside A17), ancora in Apollodoro, III 15, 6 [171], in Apollonio Ro- 
dio, IV 869, e in Ovidio, Fasti IV 554. Per il ruolo del fuoco cfr. nota 
ad A1, 237-42. 

20-3. Τριπτολέμῳ ... κατέσπειρε: l'introduzione dell'agricoltura 
appare separata dalla fondazione dei misteri (cfr. sopra p. 441 e note 
ad Αι, 302-12 e 308). Trittolemo si configura come eroe culturale, 
che sarà successivamente sostituito dalla stessa Atene, alla quale spet- 
terà il compito di diffondere i doni di Demetra (Ar 1; cfr. Scarpi 
1984, pp. 147-8). Quanto all'ascendenza di Trittolemo, a conferma 
ulteriore dell'assenza di un canone, lo Pseudo-Apollodoro riferisce 
che secondo Paniassi (F 13 Bernabé) era figlio di Eleusi, mentre per 
Ferecide (FGrHist 3 F 53) era figlio di Oceano e Gea (la medesima 
genealogia in Museo, 2 B 1o D.K., secondo Pausania, I 14, 3). 

28.'AaxaAdqov: non contemplato nell'inno a Demetra, dove Per- 
sefone risponde alle domande della madre (A1, 393-41 3), Ascalafo in- 
chioda Persefone con la sua testimonianza ed è questa, non i chicchi di 
melagrana, a determinare la permanenza di Core agli Inferi per un ter- 
zo dell’anno, contribuendo, nel disegno generale della Brb/ioteca dello 
Pseudo-Apollodoro, a una ulteriore sistemazione del cosmo (ctr. Scar- 
pi 1998, p. 446; si vedano anche le osservazioni di Brelich 1976, p. 65). 
In Apollodoro Ascalafo ricompare in occasione della discesa agli Infe- 
ri di Eracle (II 5, 12 [124-5]; cfr. A17), dal quale è accidentalmente li- 
berato, ma viene allora trasformato dalla dea in un assiolo. Antonino 
Liberale (Mer. 24), da porre in relazione con lo scolio a Nicandro, The- 
riaca 484c, fa di Ascalabo il figlio di Misme (per cui cfr. Lattanzio, Fa- 
bulae 5, 7), che accoglie ospitalmente Demetra durante le sue pere- 
grinazioni (24, 1); è questa Misme a offrire alla dea il ciceone per 
dissetarla, laddove Ascalabo deride la dea, che irritata gli versa addos- 
so quel che resta della bevanda, trasformandolo in un geco (&oxaAá- 
Boc; 23, 2-3). Nella versione dello scoliasta a Nicandro, Theriaca 484c. 
è il figlio di Metanira, che ora porta il nome di Ambas, a essere trasfor- 
mato dalla dea in geco (ἀσκαλαβώτης) o perché si era dimostrato gelo- 
so dei sacrifici destinati alla dea o perché aveva dato prova di irritazio- 
ne quando la madre Metanira aveva accolto Demetra e le aveva rivolto 
la parola. Lo scoliasta riporta anche un racconto che fa di Trittolemo il 
figlio di Metanira, che la dea avrebbe voluto rendere immortale im- 
mergendolo nel fuoco ma, «sorpresa da qualcuno» (φωραϑεῖσα ὑπό 
τινος), non riuscì a completare l'opera e cosi si limitò a indicargli come 
seminare il grano. «Col tempo» (χρόνῳ), dopo questo episodio, Meta- 
nira accolse nella sua casa Demetra e quando si decise di celebrare il 
sacrificio in onore della dea, Ambas, il secondo figlio di Metanira, deri- 
se il sacrificio, facendo irritare la dea che gli rovesció addosso il conte- 
nuto di una miscela rimasto in un cratere e lo trasformò in geco. 
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A3 
Filico, 676; 680, 36-62 


I. χϑονίηι .. Κλυμένωι: Filico, che era sacerdote di Dioniso, ad 
Alessandria, nel III sec. a.C., sembra alludere al culto celebrato a Er- 
mione, dove Ctonia è epiteto di Demetra e Climeno è un altro nome di 
Ade (Brown 1990, p. 17 5; cfr. Nilsson 19578, pp. 329-30); questo ver- 
so di Filico è da confrontare con quello di Laso (PMG 702, 1): Δάμα- 
toa μέλπω Κόραν τε Κλυμένοι᾽ ἄλοχον («canto Demetra e Core, la 
sposa di Climeno»). 

680. Il testo papiraceo è frammentario e la prima parte è di diffici- 
le restituzione. Limito il testo ai vv. 36-62, per la presenza di elementi 
relativi al culto, che forse è quello demetriaco di Ermione (cfr. A2), 
ma αἱ v. 36 l'allusione a Eleusi è esplicita. Una bibliografia relativa al 
testo si trova in SH ad loc. 

16-47. Problematico è qui stabilire l'identità del parlante. Se poi < 
al v. 48 chi conduce Corea vedere le stelle è Demetra, avremmo una 
importante variante in cui Demetra scende agli Inferi (Brelich 1976, 
pp. 59-60; cfr. Kerényi 1967, pp. 42-4), variante che conosce un pa- 
rallelo in Inni orfici 41, 4-6, dove è detto esplicitamente che Demetra 
scende all'Ade «per Persefone» guidata dal figlio di Disaule (per que- 
sto cfr. p. 10), e che forse può essere posta in relazione con gli Stenia, 
festa ateniese «femminile» secondo il lessico Suda (s.v. Στήνια), cele- 
brata con motteggi e insulti secondo Esichio (s.v. Στήνια), e il cui at- 
tion mitico era l’anodos di Demetra, che implica indiscutibilmente 
una precedente kathodos, una discesa. 

16. µυστηλασίαις ἰάκχων: si tratta di un probabile neologismo < 
(Gallavotti 1931, p. 45) che si riferisce alla processione degli iniziati 
guidata da Iacco, ma pure accompagnata dal grido misterico di cui 
lacco è ipostasi. SH, p. 326 ad loc., si chiede se il plurale ἰάκχων indi- 
chi l’insieme degli iniziati; altrove, per lo più al singolare, designa la 
divinità come il grido degli iniziati. Iacco era tuttavia già presente, 
nella forma /-wa-ko, nel greco miceneo, come attesta una tavoletta in 
Lineare B da Cnosso (KN As 1516, 18), dove è destinatario dell’offer- 
ta di «un uomo». 

17. πολλ[η]; SH, p. 326 ad loc., intende sottinteso πομπή. πα- 
cà κῦμα: allusione probabile all'invito rivolto agli iniziandi di purifi- 
carsi nelle acque del mare; cfr. D13-5. νήστην: è il digiuno a cuisi < 
debbono sottoporre gli iniziandi prima di partecipare ai riti, già 
adombrato dal digiuno di Demetra: cfr. nota ad A1, 47-50 e commen- 
to a D53-4. 

39-40. πρηναῖον ... πηγήν: forse è un'allusione ai Rheitoi, sacri ri- < 
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spettivamente a Core e a Demetra (SH, p. 326 ad loc.; cfr. A15; D7-8; 
F32); dalle lacrime della dea sarebbe sgorgato il secondo fiumiciattolo. 

41. βασ[ί]λεια κρήνη: forse è il pozzo Partenio a cui si recano le 
figlie di Celeo (Αι, 99). 

42. λόγων ... κρείσσω: non è da escludere che venga qui introdot- 
ta l'idea di colpa e di pena, idea che può evocare le «laminette orfi- 
che» (Orfismo G4, 4). 

43. προλαβεῖν ἀπ[ί]στους: forse si tratta dell'esclusione dei non 
iniziati. Il testo rimane tuttavia incerto. 

44. ἱκτῆρα: probabilmente é il ramo del supplice (cfr. F 26), se si 
legge χλάδο]ν prima di ἱκτῆρα. 

46. τελετὴν. si tratta del rituale iniziatico, per cui cfr. sezione E. 

48. ἄγου ... ἄστρα: sembra trattarsi di Demetra, perché al v. so si fa 
esplicito riferimento al corruccio della dea. Gallavotti 1931, p. 46, tra- 
duce «sulla terra», in quar.to luogo situato appunto «sotto le stelle». 

so. πεύκας ... ὀφρύν: il testo evoca l'uso rituale delle torce nelle 
cerimonie notturne e introduce l’invito alla dea a deporre il suo cor- 
ruccio: ved. nota ad A1, 25-6. 

52. ἑσμὸς: ci si puó legittimamente chiedere se non sia da intrave- 
dere in questo «sciame» un'allusione al ruolo delle api nel culto e nel- 
la mitologia demetriaca (A10; C31-2). 

53. φυλλοβολῆσαι: è esplicitamente richiamata la φυλλοβολία 
(letteralmente «lo spargimento di foglie») con cui si onoravano i vinci- 
tori negli agoni, cospargendoli di fiori (cfr. scoli a Euripide, Hec. 573). 

54-62. L'episodio si colloca ad Alimunte (v. 51), un demo attico; 
Iambe ha qui i connotati di una vecchia ciarliera e impertinente, ma 
non sembrano esserci riferimenti diretti all'aiscrologia. Lo statuto 
della dea ὲ determinato attraverso un codice alimentare che oppone 
l'erba all'ambrosia (cfr. note ad A1, 41; 259 e 261; per il tipo di oppo- 
sizione cfr. Scarpi 1976, pp. 77-81). 

54. na, [—— ]. vov: leggo come fosse παράπλαγκτον per intende- 
re il testo (cfr. SH, p. 327 ad loc.), che resta comunque ipotetico. 

56. ἐφδέγξατ[: con Gallavotti 1931, p. 48 e con Page 1942, 90, Ρ. 
406, leggo ἐφϑέγξατ᾽ [ἄφαρ ϑα]ρσαλέον, ma vedi le osservazioni di 
SH, p. 327 ad loc. Il testo è sufficientemente chiaro. 

58.è [ ]ov: quasi certamente è da leggere δαῖμον. Gallavotti 
1931, p. 48 pensava però a δεινόν. 

59. Ειµι ... ἀποικοῦσα: con Gallavotti 1931, p. 48, e Page 1942, 
90, p. 406, leggo εἰμι .... χὲα[σ᾽ ὡς à] v ἀποικοῦσα. 

60. αιδεϑε: probabilmente αἵδε θεά o ϑεαί o ϑεᾶι (Ped) (si veda 
SH, p. 327 ad loc.). xd. απτον: intenderei καὶ βάπτον, con Page 
1942, 90, p. 406; forse è corretto il κἄμβαπτον di Gallavotti 1931, p. 
49 (così SH, p. 327 ad loc.). 
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A4 
Euripide, Elena 1301-52 


L'intermezzo corale dell’ Elena di Euripide è testimone di un pro- 
cesso in corso attraverso il quale la Madre degli dèi frigia (cfr. vol. II, 
Cibele e Attis), che ad Atene godeva di un ;zetroon nel Buleuterio 
(Nilsson 1967, pp. 725-6), subisce un’interpretatio che la assimila alla 
dea Demetra, invocata anche con l'epiteto di Deò (v. 1343), la Terribi- 
le. Il racconto ripercorre il tema mitico demetriaco, mentre le cerimo- 
nie del culto appaiono intrecciate con le forme orgiastiche del dionisi- 
smo e della Madre degli dèi (vv. 1308 sgg.. 1346-7). quale disordine 
ciclico ritualmente controllato (cfr. Dionisismo, pp. 22 5-30). Narra- 
zione mitica e invocazione rituale della divinità, inoltre, si mescolano e 
rendono complesso, se non impossibile, separare l’invocazione stessa 
dalla storia mitica. Non mi pare invece necessario intravedere in questi 
versi euripidei il manifesto della «nuova religione» della Madre degli 
dèi, che ipoteticamente sarebbe stata introdotta ad Atene nell'ultimo 
quarto del V sec. a.C.: cfr. Cerri 1983, pp. 15 5-96. Mi sembra più pro- 
babile, ma resta comunque congetturale, che essa sia la «forma misti- 
ca» e cioè agraria assunta da Cibele in Grecia e da qui poi diffusa nel 
resto del Mediterraneo; non solo, ma nei versi euripidei non mi pare 
tanto trattarsi della trasposizione in termini greci della Grande Madre 
frigia, quanto del farsi «grande» di Demetra e del suo proiettarsi ol- 
tre i localismi attraverso l'identificazione con Cibele (cfr. Sabbatucci 
19918, pp. 215-34). Per la traduzione di questi versi si è fatto costante 
riferimento alle traduzioni di C. Diano e di C. Barone (Firenze 1995); a 
quest’ultima si rinvia anche per il commento. 

1307. ἀρρήτου κούρας: cfr. Euripide, TGF, fr. 63 e si veda F3, 
per il segreto rituale. 

1316b. (συνείποντο ... ἑδράνων): integrazione accolta dalla Dale. 

1317. αὐγάζων: C. Diano traduce «riguardando». 

1349. Κύπρις: per il ruolo qui assolto da Afrodite cfr. nota ad 
A1, 203. 


AŞ 
Clemente Alessandrino, Protrettico 20, 1-21, 1 


Nonostante il passo di Clemente sia tradizionalmente assegnato 
all'orfismo e nonostante non vi siano ormai dubbi circa le manipola- 
zioni e le distorsioni operate dagli autori cristiani nei confronti del 
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patrimonio culturale del mondo antico (per cui cfr. Introduzione, pp. 
XIV, XXIV-XXV, XXXVIII-XXXIX), Clemente afferma esplicitamente di 
descrivere i «misteri ... degli Ateniesi» (21, 1) benché immediatamen- 
te dopo dica che «anche Orfeo riferisce queste cose» (Orfismo A18). 
All'epoca di Clemente l'atteggiamento o, se si preferisce, lo stile «or- 
fico» poteva essersi ormai diffuso e avere già pervaso la tradizione 
eleusina, i cui misteri da tempo conoscevano proprio Orfeo come 
fondatore (cfr. Graf 1974, p. 32 sgg.); pertanto si può ritenere che 
Clemente da un lato non sia in grado di distinguere la tradizione orfi- 
ca da quella eleusina, dall'altro non abbia alcun interesse a tenerle se- 
parate. 

4-5. τοῦτο... ὀδυρομένην: è l'artzon mitico di un'interdizione ri- 
tuale, espressa da ἀπαγορεύεται, che è quasi certamente da ascrivere 
ai misteri eleusini. τοῖς μυουμένοις ... οἱ τετελεσμένοι;: cfr. In- 
troduzione, pp. XVI-XIX; sezione E, pp. 526-7. 

6. γηγενεῖς: la condizione di «nati dalla terra» definiva per i Gre- 
ci il legame originario con la terra, Gaia, ma non implicava necessa- 
riamente una autoctonia, che si definisce esclusivamente con l'affer- 
marsi di Atene e della sua parabola politica: cfr. Brelich 1958, p. 138; 
E. Montanari, // mito dell'autoctonia, Roma 1981”, passim. In questo 
caso la condizione di γηγενεῖς connota la primordialità degli ospiti di 
Demetra. 

9-11. τὸ Εὐμολπιδῶν ... γένος: è la fondazione mitica delle princi- 
pali famiglie sacerdotali di Eleusi (cfr. C2; 4-10). 

11. Βαυβώ: Baubò sostituisce non solo Metanira ma anche lambe 
e le sussume per così dire su di sé. Il nome ricompare nella parafrasi 
orfica dell'inno a Demetra (Orfismo A17, 81) e ciò ha persuaso ulte- 
riormente ad assegnare il testo di Clemente all’orfismo. 

12. χυκεῶνα: cfr. note ad ΑΙ, 210 e 211. 

15. τὰ αἰδοῖα: l'esibizione dei pudenda sostituisce i motteggi di 
Iambe; resta però da decifrare il ruolo assegnato all'esibizione degli 
organi genitali femminili, la cui riconduzione alla pura e semplice di- 
mensione della fertilità agraria sembra in questo contesto impropria. 
Perciò, pur essendo formalmente analogo al rituale egizio celebrato a 
Bubastis, sul Nilo, descritto da Erodoto (II 60, 1-2; si veda vol. II, Isi- 
de (2ο con nota a |. 11), la reazione di Baubò, di cui non v'è traccia 
nella parafrasi orfica (Orfismo A17), fa piuttosto pensare a una fun- 
zione apotropaica dell'esibizione degli αἰδοῖα, che mira a conciliare 
la presenza della straniera, in analogia con la vicenda mitica egizia, in 
cui la dea Hathor esibendo i propri genitali provoca al riso il padre, 
cosi da temperarne l'ira: si veda Di Nola 1974, pp. 16-7. L'anasyrma, 
l'atto compiuto da Baubó di sollevare le vesti per esibire gli organi ge- 
nitali, dunque, é intenzionalmente rivolto a produrre una disponibi- 
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lità della dea alla comunicazione, come si desume da Arnobio, adzer- 
sus nationes V 25: uertit Baubo artes et quam serio non quibat allicere 
ludibriorum statuit exbilarare miraculis («Baubò cambió approccio e 
decise di far ridere con l'esibizione delle proprie oscenità colei che 
non le era riuscito di attirare a sé facendo la seria»). Cfr. anche Ovi- 
dio, Mer. V 446-61, dove l'effetto dell'insulto non consiste nell'in- 
staurare la comunicazione tra la dea e il piano umano - a cui sembra- 
no condurre tutte le fonti --, ma piuttosto nella riduzione a livello di 
sub-umanità del fanciullo che ha deriso Demetra. Sul problema, di- 
scusso, dell'anasyrzza di Baubò, cfr. Richardson 1974, pp. 215-7; Di 
Nola 1974, pp. 27-46; Graf 1974, pp. 194-9; Scarpi 1976, pp. 151-4, 
157-8; Devereux 1983, passim. Secondo una tradizione tarda e non è 
detto quanto attendibile, anche la dea Demetra avrebbe compiuto un 
anasyrma (Gregorio di Nazianzo, Oratio IV contra Iulianum Impera- 
torem 1, 115 [PG XXXV, col. 653]), episodio che Gregorio pare as- 
segnare alla tradizione orfica. Infine è opportuno almeno accennare 
al rapporto tra Baubò e il βαυβών, che indica l'óAvofloc, ovvero il pe- 
nis coriaceus, uno strumento a forma di fallo in cuoio di cui si serviva- 
no le donne greche per soddisfare la propria sessualità (Di Nola 


1974, P. 39). 


A6 
Pausania, I 39, 1-2 


2. ᾿Ανϑιον; è un altro nome del pozzo presso cui si arresta Deme- 
tra (cfr. nota ad A1, 99). Forse vale «fiorito», ma non si puó trascura- 
re che il neutro τὸ ἄνθιον, nella fraseologia orfica (F 33 Kern), è la 
«primavera» come la «primizia» (e potrebbe allora esprimere anche 
la nozione di «origine») e che Anthios è epiteto di Dioniso (Pausania, 
I 31, 4). 

3. Πάμφως: assieme a Oleno, Orfeo e Museo, Panfo era uno dei 
poeti ai quali era attribuita la composizione di un inno a Demetra de- 
stinato ad accompagnare lo svolgimento del rituale. L'inno di Panfo 
pare avesse forti analogie con il testo dell'inno omerico (cfr. Richard- 
son 1974, pp. 11-2). ἐπὶ ... φρέατι: Musti traduce «su questo 
pozzo». 

s. Agyeiav: mentre qui è ritenuta originaria di Argo dalle figlie di 
Celeo, nell'inno a Demetra la dea si spaccia per una donna di Creta 
(Αι, 123 e nota ad ἰος.). Della tradizione argiva informa comunque 
Pausania (A14). 
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A7 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, P/uto 1013 


1-6. Ἐπ᾿ ἀμαξῶν ... μειδιάσαι: l'aiscrologia rituale praticata dalle 
donne ateniesi in occasione dei misteri è ricondotta da Tzetzes all'epi- 
sodio mitico narrato nell'inno a Demetra: cfr. A1, 203 e nota ad loc. 

7. κυχεών: cfr. note ad AI, 210 € 211. 


A8 
Proclo, Sulla teologia platonica VI 11 


2-5. Ἐλευσῖνι ... βιασαμένῳ: per quanto Proclo faccia esplicito 
riferimento a Eleusi, l'evocazione della violenza subita da Persefone 
da parte di Zeus è la spia che all'epoca di Proclo certamente e forse 
già prima la teologia eleusina era stata pervasa da modelli e schemi 
orfici: ved. Colli, p. 420. Cfr. E34. 


A9 
Clemente Alessandrino, Protrettico 15, 1 


1-3. Δηοῦς ... Βριμώ: aition mitico di un epiteto cultuale di Deme- 
tra, Brimò, la Terribile, determinato dalla violenza sessuale subita 
dalla dea per opera di Zeus. La denominazione trova corrispondenza 
nel mito arcadico che è all'origine dell'epiteto Erinni attribuito a De- 
metra a Thelpousa, dopo che fu violata da Poseidone e cadde in pre- 
da alla collera: infatti secondo quanto riferisce Pausania (VIII 25, 6) 
alla dea sarebbe stato attribuito l'epiteto di Ἐρινύς perché «gli Arca- 
di esprimono coh il verbo ἐρινύειν il cadere in preda alla collera». 
Nulla esclude che si possa intravedere una qualche allusione di Cle- 
mente a una sorta di dramma rituale rappresentato a Eleusi, in cui 
doveva essere anche prevista una ierogamia (che pare potersi decifra- 
re in filigrana da C18-9; cfr. anche D61, i quali tuttavia sono testi apo- 
logetici cristiani). Per il dramma rituale rappresentato a Eleusi cfr. 
note a C19, 2e a D44, 1. 


« 
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AIO 


Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 


Il papiro è assegnato al 200 d.C. circa. Il racconto fonda la tra- 
smissione, tutta al femminile, della tradizione mitica, i πάθη di Per- 
sefone, e dei μυστήρια, i quali tuttavia sono probabilmente i The- 
smopboria, sia perché questi erano chiamati pure «misteri» sia perché 
il testo si riferisce a un titolo cultuale delle donne che celebravano i 
Thesmopboria (cfr. sopra, pp. 8-9 e commento a D20). Il brano tutta- 
via lascia intravedere alcune coordinate di quella che si può chiamare 
la «religione demetriaca», dalla quale sono abbracciati i numerosi 
culti dedicati alla dea, che collegano l'introduzione dei misteri con 
l'introduzione della civiltà, in questo caso rappresentata dal telaio e 
dai lavori di Persefone. Le ninfe e il titolo di api da parte loro evoca- 
no una variante mitica che collega esplicitamente Demetra, ninfe e 
api all'introduzione della cultura, in ragione della quale l'uomo si sa- 
rebbe separato dallo stato di natura, in cui prima viveva praticando il 
cannibalismo, acquisendo nello stesso tempo il regime matrimoniale: 
«Quanto al fatto che le api celebravano i sacri riti, Mnasea di Patara 
nella sua esposizione dice che le ninfe persuasero gli uomini a non ci- 
barsi di carne e a nutrirsi dei frutti degli alberi; in questa occasione 
una di esse, Melissa, fu la prima a trovare dei favi di miele e a man- 
giarne e fu la prima a mescolarli con acqua e a berne. Quindi insegnó 
la cosa anche alle sue compagne e dal proprio nome chiamò api gli in- 
setti ... ciò avvenne nel Peloponneso. Senza le ninfe, dunque, non si 
celebrano i sacri riti in onore di Demetra, perché esse per prime ne 
fecero conoscere il frutto, fecero cessare il cannibalismo e per pudore 
escogitarono il modo di confezionare gli abiti con fibre vegetali; senza 
le ninfe non si celebrano neppure le nozze, ma le onoriamo in primo 
luogo per ricordare tutto ció, poiché sono il fondamento della pietà e 
della santità» (scoli a Pindaro, Pyth. 4, 106a = Mnasea di Patara, 
FHG ΠΠ, fr. 5, p. 150; cfr. Detienne 1975, pp. 106-7; Scarpi 1984, pp. 
110-1 e passim, Roscalla 1998, p. 84 e passim; cfr. sopra, p. 442 e note 
ad Ar, 6-11 e 78-85). Per le api sacerdotesse di Demetra cfr. C32 e 
commento ad loc. 

2. ἱστῶι: è il telaio ma il termine ricorre anche per designare il fa- 
vo delle api (Aristotele, Hist. an. 6248 5), così che forse esso cela una 
ulteriore allusione, implicita, al ruolo assegnato alle api dall'immagi- 
nario greco. 
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AII 


Isocrate, 4, 28-9; 31 (Panegirico) 


Nel passo di Isocrate Atene assume i connotati di eroe culturale, 
in quanto è alla città che Demetra fa il dono dei misteri e della cerea- 
licoltura, in questa variante concessi contemporaneamente (cfr. so- 
pra, p. 441, note ad A1, 302-12; 308; A2, 20-3), ed è sempre la città a 
diffonderli tra gli uomini, venendo in questo modo a sostituirsi a Trit- 
tolemo, ma anche alla stessa Eleusi, quale centro di diffusione (cfr. 
Scarpi 1984, pp. 147-8). 

7. ἀκούειν: cfr. sezione F, pp. 538-40. 

7-11. δωρεὰς ... ἐλπίδας: il testo coniuga l'introduzione della vita 
civilizzata, legata al dono dei frutti della terra, alla prospettiva escato- 
logica (per cui cfr. G8). 

18-22. αἱ ... πάτρια: riecheggia in questo passo un editto (423/422 < 
a.C. circa) con cui Atene imponeva agli alleati di inviare parte dei lo- 
ro prodotti in offerta alle due dee, secondo quanto disposto dalle tra- 
dizioni patrie e dall'oracolo di Delfi (D4). Cfr. anche Chirassi 1976. 


pp. 194-5 e passim. 


A12 


Callimaco, Inno a Demetra 8-21 


L'inno callimacheo forse allude a un culto misterico introdotto da < 
Tolemeo Filadelfo ad Alessandria d'Egitto (Ώιο), dove esisteva un 
demo chiamato Eleusi (per l'Eleusi di Alessandria cfr. Kerényi 1967, 
pp. 115-209), dove proprio Callimaco γράμματα ἐδίδασκεν (Suda, 
s.v. Καλλίμαχος), anche se il pozzo Callicoro nominato al v. 15 mi 
sembra riconduca all’Eleusi attica. 

8. Ἕσπερος: sostituisce Iambe e ristabilisce la comunicazione con < 
la dea (cfr. nota ad A1, 203). 

15. Καλλιχόρῳ ... ponti: per il pozzo Callicoro cfr. A2 e nota ad 
ΑΙ, 99. 

18. τέϑμια: sono i costumi consuetudinari dotati di valore norma- < 
tivo, posti sotto la tutela di Demetra in quanto Thesmophoros. 

21. Τριπτόλεμος: per la missione di Trittolemo cfr. A2. 
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A13 


Marmo di Paro, FGrHist 239 A 


2-4. Τ]ριπτολέμου ... Τριπτό[λεµος: per la missione di Trittolemo 
cfr. A2. 
4. Ῥαρίαι: cfr. Αι, 450; A14 e A15, 29. 


AI4 


Pausania, I 14, 2-3 


Pausania mette a confronto la tradizione argiva con quella attica, < 
preoccupandosi di precisare la priorità di Trittolemo nella pratica 
dell’agricoltura. 

3. ἱεροφάντην: per il ruolo sacerdotale dello ierofante cfr. nota a 
C7, 2. 

9-12, Χοιρίλῳ ... Ποσειδῶνα: è questa un'altra genealogia, attri- 
buita a Cherilo di Atene (TrGF, fr. 1), che Pausania contrappone alla 
genealogia argiva, poco sopra esposta e dove Eubuleo è il fratello di 
Trittolemo -- genealogia da confrontare con quella tradizionalmente 
ritenuta orfica (Ας). Per le ulteriori genealogie di Trittolemo, di Pa- 
niassi e di Ferecide, cfr. nota ad A2, 20-3. 


AIS 
Pausania, I 38, 2-3; 5-6; 7 


I. Ῥειτοὺς: cfr. D7-8; F32. 

3-5. Κρόκωνα... Σκαμβωνιδῶν: la precisazione di Pausania rivela, < 
se mai vi fossero dei dubbi, che anche i singoli demi dell'Attica aveva- 
no le proprie tradizioni centrate sul mito demetriaco, tradizioni che 
comunque talvolta potevano anche coincidere, come subito dopo ὲ 
detto a proposito del μνῆμα, il «monumento sepolcrale», di Eumolpo. 

6. Εὔμολπον: Eumolpo si configura sempre come straniero (perla « 
genealogia e per il dibattito attorno ad essa cfr. A16) e «nonostante sia- 
nostranieri» sempre gli Eumolpidi hanno competenza sulle iniziazioni 
(C8 con nota al. 1). È la condizione di «stranieri» che definisce simbo- 
licamente e forse già metaforicamente l'«alterità» dell'iniziazione eleu- 
sina su cui gli Eumolpidi esercitano il loro controllo. 

10-1. ἀγήνορα ... τὸν Εὔμολπον: cfr. Αι, 154-5. 
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11-7. γενομένης ... Κελεοῦ: è una tipica guerra mitica che fonda 
la realtà cultuale-politica del rapporto tra Atene ed Eleusi, da cui 
emerge la spartizione delle sfere di competenza tra le due città: ad 
Atene il controllo politico, a Eleusi l'esercizio della pratica iniziatica. 

15-6. τελετήν ... ἱερὰ: Musti traduce i due termini rispettivamente 
con «misteri» e con «sacrifici». 

16-8. ϑυγατέρες ... Σαισάραν: per le differenze nei nomi delle fi- 
glie di Celeo cfr. nota ad A1, 108-10. 

19. Κῆρυξ: altro dibattito genealogico, in questo caso relativo al se- 
condo yévog sacerdotale eleusino, i Cerici. È semplicemente impensa- 
bile credere di poter guadagnare una eventuale genealogia «autentica» 
tra queste liste prodotte ed elaborate nel corso del tempo, in risposta a 
esigenze non sempre determinabili, quando non siano, come si può so- 
spettare per i Cerici, una forma di autolegittimazione che li sottragga al 
primato degli Eumolpidi. L'esposizione di Pausania, inoltre, non tiene 
conto della tradizione che voleva di origine egizia Eumolpidi (dai sa- 
cerdoti egizi) e Cerici (dai pastofori): Diodoro Siculo, I 29, 4 (per i pa- 
stofori cfr. vol. II, Iside C22 con nota al. 16). 

22. Κηφισὸς: per il Cefiso cfr. F7 e D36. 

23. Ἐρινεόν: forse da collegare con l'epiteto Erinni attribuito in 
Arcadia a Demetra (cfr. nota ad Ag, 1-3). 

27. φρέαρ ... Καλλίχορον: cfr. nota ad Αι, 99. Nel passo di Pau- 
sania il pozzo è lo spazio mitico, e pertanto metastorico, in cui viene 
fondata una danza rituale. 

29. Ῥάριον: altro spazio mitico in cui periodicamente si attua la 
rifondazione della stessa cerealicoltura attraverso la semina rituale. 
Cfr. A1, 450; A13-4. 

33. Ἐλευσῖνα δὲ ἥρωα: altra genealogia, che ora investe l'eponi- 
mo della città, Eleusi, il quale talvolta è uno degli ospiti di Demetra 
(come Eleusino in Igino, Fab. 147, 5). 


A16 


Scoli a Sofocle, Edipo a Colono 1053 


Il commento dello scoliasta permette di rilevare come attorno al 
γένος degli Eumolpidi esistessero tradizioni divergenti. Si vedano al- 
cune osservazioni in Richardson 1974, p. 197, ma soprattutto Brelich 
1958, pp. 163-4. Mi sembra rilevante che, secondo Androne, Museo 
venga qui ricondotto all'interno di una genealogia che pur facendo da 
lui discendere l'Eumolpo che ha introdotto i misteri, nondimeno lo 
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rende discendente di Kervx a sua volta nato da Eumolpo, quasi a ri- 
marcare il primato degli Eumolpidi sui misteri di Eleusi. 

3. Ἴστρον: Istro, FGrHist 334 F 22. 

4. ᾿Αχεστόδωρος: Acestodoro, FHG II. p. 464 (= Cinea Tessalo, 
FHG II, fr. 4, p. 464). 

1ο. "Avégov: Androne, FGrHist 10 F 13. 


A17 
Apollodoro, II 5, 12 [122] 


Lo Pseudo-Apollodoro non dice esplicitamente che la preliminare 
purificazione di Eracle da parte di Eumolpo ὲ l'atto di fondazione dei 
piccoli misteri di Agra, come invece affermano A18-9. Per i piccoli mi- 
steri cfr. B4- 11. Tuttavia il testo di Apollodoro, parallelo ad A20 e con 
il quale é da porre in relazione, permette di comprendere come il prin- 
cipio etnocentrico che, escludendo gli stranieri (cosi A19; cfr. D63, se- 
zione F e in particolare F19 e 20), limitava originariamente l'accesso ai 
misteri attraverso i quali la città consolidava il vincolo tra sé e i cittadi- 
ni, venisse in un certo senso aggirato attraverso l'adozione, poiché la 
nascita non era vissuta come una realtà biologica ma culturale, cosi che 
l'adozione poteva sostituire ogni nascita naturale (per la necessità del 
riconoscimento del figlio da parte del padre cfr. note ad A 1, 25 3 e 285- 
91). Attraverso l'adozione si diventava partecipi della cittadinanza e si 
poteva cosi condividere con gli altri cittadini il segreto su cui si fonda- 
va la sopravvivenza della πόλις. In Plutarco, Thes. 3o. 5 la purificazio- 
ne di Eracle avviene πρὸ τῆς μυήσεως, «prima dell'iniziazione». Cfr. 
Richardson 1974, p. 197; ved. H. Lloyd-Jones, Heracles at Eleusis, 
«Maia» XIX 1967, pp. 206-29, che ricostruisce una variante attica del- 
la catabasi di Eracle alla base di un frammento papiraceo forse pindari- 
co, in cui Eumolpofondai misteri e successivamente inizia Eracle. Cfr. 
anche Sfameni Gasparro 1986, p. 62. 


A18 


Diodoro Siculo, IV :4, 3 


La fondazione dei piccoli misteri, che hanno qui il preciso scopo 
di purificare Eracle dall'uccisione dei Centauri (per l'esclusione degli 
omicidi dai misteri cfr. F17-9), è opera della stessa dea Demetra, con- 
trariamente a quanto dicono altre fonti (peraltro tarde: A19, scolî an- 
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tichi ad Aristofane, P/. 1013, β; scolî recenti ad Aristofane, P/. 845F, 1; 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, P/. τοι 3a; scolio a Licofrone, 1328; 
Elio Aristide, 19, p. 417 Dindorf). 


AI9 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 842 


Cfr. commento ad A17 e 18. 


A20 


Plutarco, Vita di Teseo 33, 1-2 


Per il ruolo dell'adozione, cfr. commento ad A17. 


A2I 


Erodoto, II 171, 2-3 


Erodoto attribuisce alla τελετή demetriaca, che in questo caso so- < 
no i Thesmopborta, un'origine egizia (al par. 1 aveva chiamato invece 
μυστήρια i riti in onore di Osiride: cfr. Introduzione, pp. XVI, XXIII); 
Foucart 1914, pp. 29-30, se ne era servito per sostenere l'origine egi- 
ziana dei misteri eleusini. 

2-3. ταύτης ... λέγειν: per questa forma di aposiopesi, cfr. F5-7 e 
commento ad loc. 

7-8. ἠτελετή... Αρκάδες: Erodoto attribuisce agli Arcadi il man- 
tenimento di questo rito iniziatico, probabilmente per la particolare 
antichità tradizionalmente riconosciuta dai Greci agli abitanti del- 
l'Arcadia (cfr. Introduzione, p. ΧΧΧ). 


A22 


Clemente Alessandrino, Protrettico 13, 5 


Melampo, il «primo μάντις» (cfr. Scarpi 1998, pp. 469-70) è da 
Erodoto (II 49, 1) considerato colui che ha introdotto, sempre 
dall'Egitto, le falloforie dionisiache: cfr. Dionisismo C4. 
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ΑΣ4 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 20, 5 


Secondo Pausania (I 31, 4) la Grande Madre di Fliunte non è altri 
che Gaia, la Terra. Non è improbabile che in questa Madre di Fliunte 
sia da ravvisare uno degli esiti del processo di ellenizzazione di Cibele: 
cfr. Sabbatucci 19914, pp. 21 5-34. Ma a Ippolito - o chiunque sia l'au- 
tore della Refutatio -- interessa sottrarre a Eleusi e ai suoi misteri la pa- 
tina di arcaicità che rendeva venerandi i riti (cfr. commento ad A2 1). 


B 


Piccoli e grandi misteri 


La distinzione tra piccoli e grandi misteri non é contemplata dall'inno 
a Demetra. Sull'origine dei piccoli misteri non vi è grande accordo tra 
gli studiosi, ma al di là di quanto narrano i miti di fondazione (A19; 
cfr. A17-8) è difficile andare. La sola ipotesi che mi pare plausibile è 
che si trattasse di un rituale di ingresso e di aggregazione (analogo 
pertanto al processo di aggregazione di Demetra nell'inno omerico: 
A1, 192-211), implicante una qualche forma di adozione all'origine - 
senza la quale non sarebbe stata possibile la partecipazione a un ri- 
tuale di consolidamento e di rifondazione dell'identità semplicemen- 
te etnica, prima, e dei cittadini, poi (cfr. commento ad A17) -; in se- 
guito, persa la sua funzione aggregante, il rituale si è per così dire 
fossilizzato, sino a trasformarsi in una sorta di purificazione prelimi- 
nare (B9-10). Poteva anche trattarsi di un rito d’ingresso locale, pro- 
prio di Agre e dunque in origine autonomo come molte altre tradizio- 
ni mitico-rituali locali (cfr. Introduzione, p. ΧΧΧ sgg. e nota ad A15, 
3-5), in seguito assorbito nella sfera eleusina o addirittura ateniese- 
eleusina, all’interno della quale divenne un rito preliminare di prepa- 
razione all’iniziazione misterica eleusina vera e propria. 

I piccoli misteri avevano luogo ad Agre, presso l'Ilisso, nel mese 
di Antesterione, a primavera, mentre i grandi misteri si svolgevano 
nel mese di Boedromione. La distinzione ma anche la correlazione tra 
piccoli e grandi misteri pare fosse acquisita all’epoca di Aristofane 
(B2); i piccoli, a partire da un’epoca non facilmente precisabile, sem- 
bra che fossero una tappa obbligata per accedere alla definitiva inizia- 
zione eleusina (scolî a Platone, Gorg. 497c e commento a B7). Cfr. 
Richardson 1974, pp. 20-2; Foucart 1914, p. 297 sgg.; Mylonas 1962, 
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pp. 239-46; Kerényi 1967, pp. 45 sgg. 48 sgg.; Sfameni Gasparro 
1986, pp. 61-6. 


Scoli a Eschine, 294 (3, 130) 


Nonostante la concisione del passo, l'allusione successiva al ba- 
gno in mare degli iniziati (D13-4) chiarisce che i μυστήρια di Core e 
Demetra sono quelli di Eleusi. 


B2 


Aristofane, Pluto 845 


1. τὰ μεγάλα: chiaramente μυστήρια. 


B3 
Arriano, Anabasi I 10, 2 


I. μυστηρίων τῶν μεγάλων: è una notazione che individua tempo- 
ralmente la vicenda, collocandola in autunno, e che conferma come la 
distinzionetra piccoli e grandi misteri rispondesse a una precisa distri- 
buzionecalendariale che i Grecierano in grado di individuare (εἴτι Bé). 


B4-5 
Scoli recenti ad Aristofane, P/uto 1013b; 845f 
Per B4-5 cfr. B9. 


B6 


Plutarco, Vita di Demetrio 26, 2-3 


1-2. μικρὰ ... Βοηδρομιῶνος: Plutarco fornisce un'indicazione 
precisa della collocazione calendariale delle due feste, all'inizio della 
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primavera i piccoli, in autunno i grandi misteri. Si veda anche Giulia- 
no, Oratio in Matrem deorum 13 (173b). 

2. ἐπώπτευον: secondo quel che riferisce Plutarco, all'epoptia si 
poteva accedere solo un anno dopo aver ricevuto l'iniziazione ai gran- 
di misteri. Questa precisazione temporale, come la precedente, dove- 
va servire a Plutarco per sottolineare l'eccezionalità dell'iniziazione 
ottenuta da Demetrio, che in una sola volta passó attraverso i misteri 
di Agra, i grandi misteri e l'epoptia, operazione illegittima ma realiz- 
zata grazie all'espediente di mutare il nome dei mesi (l'episodio è ri- 
cordato anche in E1 5). La vicenda rivela anche come vi fossero degli 
intervalli di tempo tra l'accesso a una cerimonia iniziatica e l'altra: al- 
meno un ciclo stagionale tra i piccoli e i grandi misteri e un anno tra i 
grandi e l'epoptia. Questo intervallo per cosi dire stagionale tra pic- 
coli e grandi misteri é tuttavia messo in discussione da una iscrizione 
del 215/214 a.C., secondo la quale i misteri di Agre si svolgevano due 
volte all'anno (IG II° 847, 22) «a causa della celebrazione degli Eleu- 
sinia», non si può però escludere che l'evento fosse isolato nella storia 
dei misteri. Cfr. E7; 15-6; 18-9; 29-30. 

4. " Aygav: cfr. B7. 


B7 
Stefano di Bisanzio, s.v. Agra e Agre 


La localizzazione dei piccoli misteri ad Agre è attestata anche da IG 
II? 847, 22 (21 5/214 a.C.) e da Anecdota graeca I, p. 326, 24-6 (Bekker). 
Platone (Gorg. 497c), da parte sua, allude semplicemente alla presenza 
delle due fasi di iniziazione. Sono invece gli scoli ad /oc. a precisare che 
i piccoli misteri si svolgevano ad Atene (ἐν ἄστει), mentre i grandi si 
celebravano a Eleusi. L'iniziazione ai piccoli misteri era condizione in- 
dispensabile, secondo lo scoliasta di Platone, per poter poi partecipare 
ai grandi misteri: «e prima si doveva essere iniziati ai piccoli misteri e 
successivamente ai grandi; altrimenti non era consentito partecipare ai 
grandi». Per il ruolo di iniziazione preliminare ovvero di preparazione 
ai grandi misteri, cfr. sopra, p. 477 e B8- 11. 

2-3. μίμημα ... Διόνυσον: cosa intenda Stefano di Bisanzio resta 
problematico. Forse si potrebbe intendere, con Foucart 1914, p. 299, 
«a imitazione delle vicende (ovvero della storia) di Dioniso», ma al di 
là di questo non credo si possa andare. 

1. Ἡρακλέα: cfr. A17-20. 


48ο COMMENTO 


B9 
Scoli antichi ad Aristofane, Pluto 845f 
Cfr. B5. 


3. προάγνευσις: per il valore assegnato al termine cfr. Rudhardt 
1992, p. 41. Per il carattere di purificazione preliminare cfr. B1o-1; 
E7; 18-9; Giuliano, Oratio in Matrem deorum 13 (173b-c) e sopra 


Ρ. 477. 


BIO 


Clemente Alessandrino, Stromata V 11, 70, 7-71, 1: 


2. καθάρσια: la purità rituale era condizione indispensabile e ine- 
ludibile per accedere a qualsiasi pratica rituale. Cfr. nota ad A 1, 273-4. 

4. τῶν μελλόντων: si può riconoscere una certa ambiguità tra «il 
futuro» evocatore di un eschaton non dichiarato e i più banali e pro- 
saici misteri futuri, i μεγάλα che sono rivolti περὶ τῶν συμπάντων, il 
tutto, ma anche la totalità, e che sfociano in una sorta di formula tri- 
partita, «apprendere, contemplare e pensare», da porre in relazione 
con E18; 25-6. 


BII 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 41-3 


AI di là dell'allegoria non sempre decifrabile di cui fa uso lo Pseu- 
do-Ippolito, il passo evoca attraverso il «mistero» ἀνακτόρειον il 
nesso mitico-rituale della catabasi e anabasi di Core e dei partecipan- 
ti al rito eleusino, rideterminando del pari la tipologia dei piccoli e 
dei grandi misteri: misteri inferi (τὰ κάτω) i primi, celesti (ἄνωῦ εν), 
potremmo dire, i secondi che conducono appunto verso l'alto. 

7-8. µόροι ... λαγχάνουσι: Eraclito, fr. 112 Diano (22 B 25 D.K ). 
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C 


Sacerdozio 


Una lista, certamente incompleta, dei sacerdozi al servizio dei misteri 
di Eleusi è fornita da Polluce, I 35: ἱεροφάνται, δᾳδοῦχοι, χήρυχες, 
σπονδοφόροι, ἱέρειαι, παναγεῖς, πυρφόροι, ὑμνῳδοί, ὑμνήτριαι' 
ἰακχαγωγὸς γὰρ xai κουροτρόφος καὶ δαειρίτης ..., che sono tutti 
istituti sacerdotali attici, dice Polluce (cfr. Clinton 1974, pp. 97-8). 
Questi sacerdozi, ovvero la maggior parte di essi — ma in linea di prin- 
cipio tutti per effetto dell'atto di fondazione mitica, che aveva assegna- 
to a Eleusi e agli Eumolpidi la celebrazione religiosa dei misteri e ad 
Atene il controllo politico su di essi (cfr. A15; C3) — erano nelle mani 
dei γένη sacerdotali di Eleusi, gli Eumolpidi e i Cerici, e l'appartenen- 
za a queste famiglie era un pre-requisito indispensabile per poter rico- 
prire le cariche sacerdotali. Dal punto di vista mitico i Cerici sarebbero 
stati subordinati agli Eumolpidi (cfr. A16 e commento ad ἰος.). La «al- 
terità» di questi ultimi, determinata dalla loro origine straniera rispetto 
alla stessa Eleusi (A15-6; C8), aveva in qualche modo contribuito a de- 
finire a sua volta l’«alterità» iniziatica di Eleusi nei confronti di Atene, 
la quale esercitava il suo controllo politico attraverso la figura dell'ar- 
conte re (C5). Dagli Eumolpidi erano tratti lo ierofante, il grado più 
elevato nella gerarchia sacerdotale eleusina, e pure gli esegeti (C10; 
16); dal γένος dei Cerici (Kerykes) erano tratti il daduco, l'araldo sacro 
e il ἱερεὺς ἐπὶ βωμῷ (un sacerdote collocato evidentemente accanto 
all'altare; Clinton 1974, pp. 8, 82, 85; cfr. Cz; 16). L'araldo eleusino è 
detto semplicemente ὁ κῆρυξ, mentre i εροκῆρυξ non sembra esistere 
prima dell'epoca romana (Clinton 1974, p. 76 e nt. 1; il ἱερὸς κῆρυξ 
dello Pseudo-Demostene, 59, 78 non si riferisce probabilmente alla ca- 
rica eleusina; cfr. C16; per ulteriori articolazioni dei κήρυκες cfr. Clin- 
ton 1974, p. 77; si veda anche Foucart 1914, pp. 202-4). Questo com- 
plesso e già articolato corpo sacerdotale era affiancato da altre figure 
ieratiche, come il πυρφόρος, il «portatore del fuoco (consacrato)», ti- 
tolo trasparente e non certo esclusivo del culto eleusino (C16), e come 
le ierofantidi (C12-3). Tutti questi godevano della ieronimia (per cui 
cfr. D57, 5-8; F36), anche se probabilmente essa in origine era limitata 
allo ierofante (cosi Foucart 1914, p. 176 e Clinton 1974, p. 9). Una lista 
alquanto ampia di sacerdoti e di ruoli si trova elencata in un'iscrizione 
assegnata al 460 a.C. circa (IG I? 6, 130-3 = Clinton 1974, pp. 12-3, ll. 
47-50). Vi era anche la sacerdotessa di Demetra e Core (C14), la quale 
pare essere tratta da un terzo yévoc, i Fillidi (cfr. Clinton 1974, p. 68 
sgg.). Oltre a un dadoforo di Demetra e Core (IG II° 4058, 9-10), che 
forse ὲ da rapportare al πυρφόρος, e assierne ad altre figure elencate in 
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nurnerose iscrizioni, si potranno ricordare un «sacerdote della dea e 
del dio» - probabilmente Plutone e Persefone -, un sacerdote di Trit- 
tolemo (cfr. C16), che come il precedente non sembra essere stato 
tratto dai Cerici, una sacerdotessa di Plutone, degli ὑμναγογοί, gli 
ὑμνῳδοί e le ὑμνήτριαι di Polluce, I 35, forniti invece dalla famiglia 
dei Cerici. Si ignora invece da quale famiglia fosse fornito lo Iaccago- 
go, il cui compito, come traspare dal nome, consisteva nell'accompa- 
gnare la statua di Iacco. Cfr. Clinton 1974, pp. 96-8. 


CI 


Eschine, 3, 18 (Contro Cteszfonte) 


Da questo passo di Eschine traspare corne accanto ai sacerdozi ci- 
vici istituzionali la città ammettesse la presenza di sacerdozi assunti 
per diritto di nascita. 


C2 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi, fr. 2 


Cfr. commento a C1 e Suda, s.v. γεννῆται, dove è definito il ruolo 
di questi capifamiglia in relazione alla ripartizione dei cittadini in 
tribù, trittie, fratrie e famiglie gentilizie, i γένη, tra i quali si sorteggia- 
vano i sacerdozi (ἱερωσύναι ... ἐκληροῦντο). Cfr. Foucart 1914, 
Ρ. 169. 


c3 
Pausania, I 38, 3 
Cfr. nota ad A15, 11-7 e sopra, p. 481. 


c4 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 39, 2 


Il passo aristotelico si riferisce alla separazione tra Atene ed Eleu- 
si imposta dai Trenta: cfr. Clinton 1974, p. 8. 
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c$ 
Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 57. 1 


L'arconte re incarna il controllo politico assegnato ad Atene dal 
mito di fondazione (cfr. p. 481; A15; C3). Si veda anche Pseudo.Li- 
sia, 6, 4: «... in qualità di arconte re (βασιλεύς) ... farà celebrare per 
voi i sacrifici e leverà preghiere secondo la consuetudine tradizionale 
(κατὰ τὰ πάτρια), qui nell'Eleusinio e nel santuario di Eleusi (τὰ μὲν 
ἐν τῷ ἐνϑάδε Ἐλευσινίῳ, τὰ δὲ ἐν τῷ Ἐλευσῖνι ἱ ερῷ), e provvederà 
perché nella celebrazione festiva dei misteri nessuno si macchi di 
qualche ingiustizia o empietà nei confronti dei sacri riti». 


C6 


IGP 6, 113-4 
Clinton 1974, p. 11, 30-1 legge diversamente: 


uvév δὲ ///[.......] 
οσι Κερύκον καὶ Εὐ[μολπιδόν]. 


L'iscrizione é datata all'incirca al 460 a.C. e definisce sia i pre-requisiti 
per avere il controllo delle iniziazioni (cfr. C8) e l'accesso alle cariche 
sacerdotali, sia i compensi spettanti a ciascuna figura (Clinton 1974, 
pp. 10-2). Si possono confrontare questi Eumolpidi con i «ministri Eu- 
molpidi» di Sofocle (F4). Clinton 1974, pp. 11, 77, non accoglie alle ll. 
130-1 (- 47-8 Clinton) di questa iscrizione l'integrazione già di Fou- 
cart, τὸ[ν φαιδυντὲν] | τὸν ϑεοῖν καὶ τὸν ἱερέα τὸ[ν παναγξεμισθ όν], 
e in luogo di τὸ[ν φαιδυντέν] legge t[òv κέρυκα], sulla base di IG IT, 
5048 (κῆρυξ παναγῆς καὶ ἱερεύς) e del decreto in onore del daduco 
Temistocle (Clinton 1974, p. 5 1,1. 13). Cfr. Co e 16. 


C7 
Scolî a Eschine, 5 5a-b (3, 18) 


Lo scoliasta descrive le competenze dei due γένη: gli Eumolpidi e 
i Cerici (cfr. anche Plutarco, A/c. 22, 4). Per le funzioni di ierofante e 
daduco nella trasmissione dei gradi iniziatici cfr. E23. 

2. δᾳδοῦχος: secondo Clinton 1974, p. 68, che cita Sopatro, Rhe- 
tores Graect 8 (p. 121 Walz), il daduco doveva avere un ruolo maggio- 
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re nell'epopteza che non nella τελετή. Tratto dalla famiglia dei Cerici, 
il daduco prestava il suo servizio a vita e non ve ne era che uno solo. Il 
suo compito originario, come attesta il nome, doveva essere quello di 
portare le fiaccole accese per illuminare l'azione rituale che aveva luo- 
go durante la notte. Cfr. Foucart 1914, p. 191 sgg; Clinton 1974, pp. 
67-8. ἱεροφάντης: quella di ierofante era la più alta carica sacer- 
dotale eleusina, gelosamente conservata nelle mani degli Eumolpidi 
fino alla fine del paganesimo; non si trasmetteva tuttavia di padre in 
figlio. Al γένος degli ierofanti avrebbe dedicato parte del secondo li- 
bro di una sua ᾿Ατϑίς Ellanico (FGrHist 4 F 45). Prima di assumere 
la carica di ierofante il designato subiva probabilmente una sorta di 
esame. E difficile dire se lo ierofante non dovesse essere sposato; sern- 
bra però plausibile che dovesse praticare una castità rituale limitata al 
periodo della celebrazione dei misteri, che non escludeva il matrimo- 
nio. La carica era vitalizia. Il suo compito principale, come testimonia 
il titolo, consisteva nel mostrare i ἱερά agli iniziati. Cfr. Foucart 1914, 
p. 168 sgg; Clinton 1974, pp. 44-7. Di diverso avviso Kerényi 1967, 
P. 90, per il quale lo ierofante era «colui che faceva apparire» i hiera 
(«he who makes them appear»: il corsivo è di Kerényi). 


c8 


Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 1053 


1. τῶν τελετῶν ἐξάρχουσι: la funzione degli Eumolpidi di guidare 
i riti iniziatici (cfr. C6) ha una correlazione nel μυστῶν ἡγητήρ di IG 
IP? 3706 e nel μυστικὸς ἡγεμών di IG II? 3662 (cfr. Clinton 1974, p. 
112). ξένοι: per la posizione di «stranieri» degli Eumolpidi, cfr. 
sopra, p. 481. 


C9 
Scoli a Eschine, 55c (3, 18) 


2. οἱ παναγεῖς: la documentazione epigrafica, che puó essere fatta 
risalire almeno fino al V sec. a.C. (cfr. commento a C6 e cfr. C16) 
conferma che questo titolo sacerdotale spettava ai Cerici. La funzione 
tuttavia non é chiara. Cfr. Foucart 1914, p. 209; Clinton 1974. pp. 35- 
6, 95-6. Per Giuliano, Oratio in Matrem deorum 13 (173c) la condi- 
zione di παναγεῖς riguardava tutti gli Ateniesi che «prendevano par- 
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te ai sacri riti», i quali dovevano essere «assolutamente puri». Per il 
passo di Giuliano cfr. commento a C18. 


CIO 


Pseudo-Lisia, 6, 10 (Contro Andocide) 


1-3. Περικλέα... ἀγράφοις: cfr. nota a F27, 1. 

3-4. Εὐμολπίδαι ἐξηγοῦνται: è chiarito il ruolo degli esegeti, trat- 
ti dagli Eumolpidi: essi hanno il compito di interpretare e di far appli- 
care le leggi tradizionali non scritte su cui si fondava la prassi religio- 
sa. Gli Eumolpidi fornivano la terza categoria degli esegeti ateniesi 
(gli altri due erano è πυϑόχρηστος, che dobbiamo pensare come 
l’«esegeta indicato dall'oracolo», e ὁ ὑπὸ τοῦ δήμου καϑεσταμένος 
ἐξηγητής, e cioe l'«esegeta stabilito dal popolo»). Mentre le altre due 
categorie prevedevano un solo esegeta, probabilmente quelli forniti 
dagli Eumolpidi erano tre. Un altro problema non facilmente solubile 
è determinare l'appartenenza degli esegeti a una eventuale dimensio- 
ne sacerdotale. Cfr. Clinton 1974, pp. 89-93; Foucart 1914, pp. 236- 
41; F26. La funzione esegetica degli Eumolpidi, applicandosi ai prin- 
cipi normativi tradizionali, rientrava nelle forme di trasmissione orale 
proprie del discorso mitico; la loro era quella che si potrebbe definire 
una «parola parassitaria» che prolifera facendo crescere la tradizione, 
dalla quale trae nondimeno il proprio sostentamento (cfr. M. Detien- 
ne, L'invention de la mythologie, Paris 1981, pp. 132-3); si può anche 
semplicemente dire che era competenza degli Eumolpidi la capitaliz- 
zazione mnemonica del sapere tradizionale. Eppure, paradossalmen- 
te, nonostante questo vincolo con il passato e con la tradizione non 
scritta, Eumolpo era stato colui che ἔγραψε τελετὰς Δήμητρος καὶ 
τὴν εἰς Κελεὸν ἄφιξιν καὶ tijv τῶν μυστηρίων παράδοσιν, τῆν ταῖς 
ϑυγατράσιν αὐτοῦ γενομένην («mise per iscritto i riti iniziatici di 
Demetra e l'arrivo della dea da Celeo e la trasmissione dei misteri alle 
sue figlie»: Suda, s.v. Εὔμολπος). 


IG IP 3764, 1-4 


La sacra madre dei daduchi, Publia Elia Erennia, circa alla fine 
del II sec. d.C., è forse commisurabile con le ierofantidi per la funzio- 
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ne da lei assolta, funzione che sembra corrispondere al titolo di iero- 
fantide (cfr. C13; Clinton 1974, p. 88). 

4. ἀνάκτορα: è un vero problema l'interpretazione dell’anaktoron 
- qui al plurale --; in Polluce, IX 15, è uno degli edifici sacri che si tro- 
vano all'interno della città, e che sono τελεστήρια, µέγαρα, ἀνάκτο- 
ρα, χρηστήρια, ἡρῷα ... mentre all'esterno della città (IX 16) si trova- 
no ἄντρα xai σπήλαια xai σπηλαιώδεις ὑποφυγαί. Secondo 
Mylonas 1962, pp. 83-8, l'anaktoron era una parte del telesterion e 
precisamente avrebbe occupato l'angolo sud-occidentale del teleste- 
rion di epoca pisistratide, e parte di esso sarebbe stato anche nelle 
epoche successive (concorda anche Kerényi 1967, pp. 87, 88-92). Si 
tratterebbe di una sorta di sancta sanctorum, al quale poteva accedere 
solo lo ierofante (cfr. D46, Fri), ammesso che l’anaktoron coincides- 
se con il megaron, come vuole Mylonas 1962, pp. 86-7, sulla base di 
Esichio, s.v. ἀνάκτορον' τὸ τῆς Δήμητρος: ὅ τινες μέγαρον καλοῦ- 
σιν. ὅπου τὰ ἀνάκτορα τίθεται («απαξίονοπ: quello di Demetra; al- 
cuni lo chiamano megaron. In esso si ripongono gli oggetti sacri [?]»). 
Il passo di Esichio, se è corretta la traduzione di ἀνάκτορα - e cosi 
intende Mylonas 1962, p. 87 nt. 23 —, potrebbe anche far credere che 
Publia Elia Erennia, la «sacra madre dei daduchi» che «rivelava le 
iniziazioni» non avesse a che fare con il «santuario» (anaktoron), ma 
con gli oggetti sacri (non sembra peró di questo avviso Clinton 1974, 
p. 89, sulla cui lettura ho accordato la mia traduzione). Kerényi 1967, 
pp. 108-11, non condivide questa coincidenza di megaron e anakto- 
ron; il megaron sarebbe stato un edificio separato, a cui solo lo iero- 
fante poteva accedere (F11), ma che era di pertinenza delle sacerdo- 
tesse; sarebbe stato questo il sancta sanctorum. 


C12 


IG II° 3575.3 


1. Κεκροπίδαι: le Cecropidi sono le figlie di Cecrope, il primo re 
dell'Attica, e collegano la ierofantide alla più antica tradizione attica, 
attraverso la quale si afferma con un atto di fondazione mitica il prin- 
cipio ideologico-politico dell'autoctonia, in ragione del quale gli Ate- 
niesi si radicavano nel suolo dell'Attica (cfr. Scarpi 1998, pp. 597- 
600, con bibliografia). ἱερόφαντιν: questa è la ierofantide di 
Demetra; ne esisteva anche una di Core, indicata per lo più nelle 
iscrizioni come ἱερόφαντις τῆς νεωτέρας (cfr. IG 117 3546; 3585; 
Foucart 1914, pp. 211-2; Clinton 1974, pp. 86-7). Mancano in ogni 
caso indicazioni circa il γένος o i γένη che eventualmente avessero 
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fornito queste sacerdotesse. La presente iscrizione, datata al 112/113 
d.C., quando Adriano era arconte ad Atene, o più tardi, all'epoca del 
suo principato, per la presenza delle Cecropidi potrebbe far pensare 
a un sacerdozio coperto dalle donne ateniesi, senza poter sostenere 
che tutte erano eleggibili. Cfr. Foucart 1914, pp. 211-4; Clinton 1974, 
pp. 86-9. Per Nilsson 1961, p. 349 si trattava di un istituto sacerdota- 
le tardo, la cui piü antica attestazione in ogni caso non risale oltre la 
metà del III sec. a.C. in quanto il primo a parlarne pare essere stato 


Istro (cfr. C15). 


C13 
Fozio, s.v. Ierofantidi 


La funzione delle ierofantidi sembra essere quella di mostrare agli 
iniziati i ἱερά (gli «oggetti sacri»): cfr. C11-2. E una funzione che le 
pone inevitabilmente accanto allo ierofante. come sembra conferma- 
re C15, dove sono situate immediatamente dopo lo ierofante e prima 
del daduco (cfr. Clinton 1974, pp. 88-9). 


C14 
Suda, s.v. Fillidi 


Confermata da un'iscrizione (IG II? 2954) datata approssimativa- 
mente al I sec. d.C. e trasmessa con le medesime parole da Fozio (s.v. 
Φιλλεῖδαι), la notizia aggiunge, ai due da cui si traeva il corpo sacer- 
dotale eleusino, un terzo γένος a quanto sembra specializzato nel for- 
nire la sacerdotessa di Dernetra e Core, documentata epigraficamente 
almeno dal 460 a.C. (secondo Clinton 1974, p. 69; ved. note a C16, 
26 e 34). Si trattava di una sacerdotessa che non doveva essere di ran- 
go inferiore allo ierofante e che non puó essere confusa con le iero- 
fantidi. Essa aveva un ruolo fondamentale negli Haloa, dove proba- 
bilmente procedeva alla celebrazione delle iniziazioni e forse agli 
Haloa si riferisce la notizia di Suda (Foucart 1914, pp. 216-20; Clin- 
ton 1974, pp. 68-76; Sfameni Gasparro 1986, p. 287). 
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CIS 
Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 681 


1. ἱεροφάντην: cfr. C7 con nota al. 2. ἱεροφάντιδας: cfr. C11- 
3 e commento ad locc. 

1-2. δᾳδοῦχον: cfr. C7 con nota al. 2. 

2. μυρρίνης ... στέφανον: questa corona sembra configurarsi co- 
me una prerogativa dei sacerdoti. 


C16 
IG II? 1092, B 25-36 


L'iscrizione è datata al 160-170 d.C. e una ulteriore edizione è stata < 
curata da J. H. Oliver, «Hesperia» XXI 1952, pp. 381-99. In questa li- 
sta sono inseriti anche sacerdozi non eleusini, che probabilmente ave- 
vano dei legami con il culto eleusino. Clinton (1974, p. 36) avanzal'ipo- 
tesi suggestiva che questalista riflettal'ordine secondo cui questi corpi 
sacerdotali marciavano durante la grande processione dei misteri. 

25. δ]αφνηφ(όρος): come dice il titolo è colui che porta l'alloro, < 
pianta assai spesso presente nelle pratiche rituali: cfr. Eschilo, Supp. 
704-6. 

26. ἱεροφάντης: cfr. C7 con nota al. 2. ἱέρεια Κ[(όρης): in- 
tenderei, appunto, Κόρης e cioè la sacerdotessa di Core (per cui cfr. 
sopra, commento a C14); Clinton 1974, p. 36 e nt. 177, peró, legge 
Καλ[- - -], che interpreta come Καλ[λιγενείας], termine che evoca il 
terzo giorno dei Thesmophoria (cfr. sopra, p. 8); IG, tuttavia, non for- 
nisce indicazioni e legge K[- - -. ἄρχων ἐ[πώνυμος: interpretato 
come l'arconte degli Eumolpidi (cfr. D5) in Foucart 1914, pp. 222-3 
e Clinton 1974, p. 36. 

27. δαδοῦχος: cfr. nota a C7, 2. 

28. ἀφ᾽ ἑσ[τίας: non v'è dubbio che si tratta di ὁ ἀφ᾽ ἑστίας λεγόµε- 
voc xaice Clinton 1974, p. 110 integra: ὅσοι π[αῖδες] dg’ ἑσ[τίας], per 
il cui ruolo nel quadro delle iniziazioni cfr. E1 1-3 e commento ad locc. 

29. ἐξηγητὴς: identificato come l'esegeta ὁ πυϑόχρηστος (cfr. < 
Clinton 1974, p. 36 e nt. 175), si veda nota a (ιο, 1-4. φαι- 
δυντής: attestato già alla fine del VI sec. a.C. in una iscrizione bustro- 
fedica (SEG XII 2-3), oltre alle funzioni indicate dal titolo, consisten- 
ti nella cura costante delle statue e degli oggetti di culto, compito del 
φαιδυντής era anche annunciare alla sacerdotessa di Atena l'arrivo in 
città della processione con gli oggetti sacri in occasione dei misteri 
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(Foucart 1914, pp. 206-8; Mylonas 1962, pp. 235-6; Clinton 1974, p. 
95; Jordan 1979, p. 31; Ds, 16-8). 

30. ἐξηγηταὶ τρεῖς: per Clinton 1974, pp. 36, 89-90, sono i tre 
esegeti degli Eumolpidi. Cfr. nota a C10, 3-4. 

31. ἱεροχῆρυξ: questa forma non è usata prima dell'epoca romana. 
Si tratta dell'araldo sacro (cfr. Foucart 1914, pp. 202-4; Clinton 1974, 
pp. 76-82 e commento a C6; sopra, p. 481), il quale non sembra avesse 
propriamente funzioni sacerdotali, anche se la sua presenza tra coloro 
che sedevano in prima fila nel teatro di Dioniso (IG II? 504 3) fa pensa- 
re a un ruolo certo di grande rilievo. Nel culto egli in ogni caso fungeva 
da araldo e accompagnava lo ierofante e il daduco quando procedeva- 
no alla proclamazione dei misteri cosi come uno dei suoi compiti con- 
sisteva nell'intimare il silenzio (cfr. Sopatro, Rhetores Graeci 8, p. 118 
Walz). Ἰαχχαγωγό[ς: come traspare dal titolo, è colui che aveva il 
compito di «condurre» ο «guidare» Iacco, che era il grido rituale dei 
misteri di Eleusi (cfr. Foucart 1914, p. 208; Clinton 1974, p. 96; A3; 
D14; 26; 29; 30; 32; 33; E1; F7; 25; (6), adombrato forse nell'inno a 
Demetra (A1, 20: ἰάχησε, cfr. Scarpi 1976, p. 14) e probabilmente fi- 
gura autonoma già in epoca micenea: si veda nota ad A3, 36. 

32. ἐπὶ βωμῷ: si tratta di ὁ ἐπὶ τῷ βωμῷ ἱερεύς, cioè del «sacerdote 
dell’altare» di C17. Attestato già in un'iscrizione del V sec. a.C. (IG I° 
6, 130 - Clinton 1974, p. 11, 47) e probabilmente tratto dalla famiglia 
dei Cerici, il sacerdote dell’altare assolveva quasi certamente a compiti 
accessori legati alle cerimonie iniziatiche; nominato a vita a lui compe- 
teva sorvegliare tutte le operazioni rituali, rigorose e complesse, che si 
svolgevano durante il sacrificio (cfr. Foucart 1914, pp. 204-6, 372-3; 
Clinton 1974, ΡΡ. 82-6). βουζύγη[ς: è certamente da porre in rela- 
zione con i Bouzugia, la festa dell'aggiogamento dei buoi che si celebra- 
va a Eleusi, dove il sacerdote preposto, il βουζύγης appunto, proce- 
deva alla cerimonia annuale dell’aratura sacra. Il titolo e il γένος 
derivavano dall'omonimo eroe attico che per primo aveva aggiogato 
un bue (cfr. Brumfield 1981, pp. 64-5, 169; Brelich 1958, pp. 174-6). 

33. πυρφόρο[ς: cfr. sopra, p. 481: dal titolo traspare la funzione, si 
tratta infatti del «portatore del fuoco (consacrato)». Cfr. IG II? 4816, 
2-3; IG II? 5050, 4 el'epigramma di IG II? 11674, 9-12 (Clinton 1974, 
ΡΡ. 94-5, 1 16). 

34. Δήμητρος x(ai) Κόρ(ης): è la ἱέρεια di Demetra e Core (Clin- 
ton 1974, pp. 35-6, 75), attestata solo come «sacerdotessa di Deme- 
tra» in IG 17 6, 92, secondo però la lettura del rigo di Clinton 1974, p. 
11, 9. Talora designata anche come «πρόπολος della madre e della fi- 
glia» (SEG X 321) o anche più genericamente come sacerdotessa tout 
court, questa antica figura ieratica doveva essere implicata oltre che 
nella celebrazione della τελετή eleusina anche in quella dei The- 
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smopboria e negli Haloa (cfr. Clinton 1974, p. 76 e commento a 
C14). zavayijc [ϑεοῦ καὶ ϑεᾶς: cfr. nota a C9. 2. 

35. ἱεροφάντιδες δύο: cfr. commento a Cr 1-3. ἱερεὺς ϑεο[ζ: 
probabilmente da integrare καὶ ϑεᾶς (cfr. Foucart 1914, p. 222: Clin- 
ton 1974, p. 97), individuando cosi il sacerdote del dio e della dea. 
conosciuto da molte iscrizioni (Clinton 1974, p. 97: cfr. Foucart 
1914, pp. 208-9). Forse nel dio e nella dea sono da ravvisare Plutone 
e Persefone (Nilsson 1967, p. 471). Su di un grande rilievo dedicato a 
Demetra c Core il dedicatario, Lacratide, appare come «sacerdote del 
dio, della dea e di Eubuleo», uno degli eroi eleusini anche se forse 
connesso alla tradizione orfica (cfr. A5), ma non vi sono indicazioni 
sufficienti per sostenere che il «sacerdote del dio e della dea» lo fosse 
sempre anche «di Eubuleo»; cfr. Sfameni Gasparro 1986. pp. 100-2. 

36. ἱερεὺς Τρ[ιπτολέμου: sacerdote probabilmente tratto dagli 
Eumolpidi in quanto non compare in una lista di sacerdoti tratti dai 
Cerici, si doveva senza dubbio occupare del culto devoluto all'eroe 
Trittolemo (cfr. Clinton 1974, p. 97). 


CI7 


Porfirio, fr. 16ο F. 


Già assegnato da Bidez αἱ περὶ ἀγαλμάτων (fr. 10, p. 22). questo - 


frammento secondo Clinton 1974, pp. 8-9, più che all'Eleusi attica è 
da ascrivere a un contesto che doveva appartenere all'omonimo demo 
di Alessandria (per cui cfr. A12 e D 1), sulla base del fatto che Euse- 
bio, a cui si deve il frammento di Porfirio, parla di questi sacerdozi 
mentre discute i culti egizi (Praeparatio cuangelica MI 12, 4). Quali 
che siano in ogni caso le localizzazioni geografiche è difficile sottrarsi 
all'impressione che la descrizione offerta da Porfirio sia intrisa di 
neoplatonismo. 

1-2. ἱεροφάντης ... δᾳδοῦχος: cfr. nota a C7. 2. 

3. ὁ μὲν ἐπὶ βωμῷ: cfr. nota a C16, 12. 

3-4. ἱεροκῆρυξ: cfr. commento a C6 e nota a C16. χι. 


C18 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8. 40 


< 


Su una pratica rituale che probabilmente aveva lo scopo di rende- « 


re temporaneamente impotente lo ierofante (per cui si veda anche 
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Giuliano, Oratio in Matrem deorum 13 [173c]: «presso gli Ateniesi 
quanti prendono parte ai sacri riti sono assolutamente puri, mentre 
lo ierofante che li guida si è sottratto a ogni generazione [ὁ τούτων 
ἐξάρχων ἱεροφάντης ἀπέστραπται πᾶσαν τὴν γένεσιν]». traduzio- 
ne di A. Marcone) αἱ fine di celebrare solo simbolicamente una non 
del tutto documentata ierogamia con la sacerdotessa (cfr. C19), lo 
Pseudo-Ippolito innesta un connotato sessuofobico che non appar- 
tiene a Eleusi e che si dovrebbe porre in relazione con la purificazio- 
ne che permette di accedere alla ierofantia divina di cui parla Cle- 
mente (E19). Questa ierogamia, di cui peraltro parlano solo autori 
cristiani, secondo Foucart 1914, p. 475 sgg.. sarebbe la rappresenta- 
zione rituale dell'unione di Zeus e Demetra, impersonati rispettiva- 
mente dallo ierofante e dalla sacerdotessa (presumibilmente di De- 
metra e di Core; contro questa tesi Mylonas 1962, pp. 313-5; Kerényi 
1967, pp. 117-8). Non sappiamo se a Eleusi si praticava o meno una 
ierogamia analoga a quella della moglie dell'arconte re con il dio Dio- 
niso (per cui cfr. Aristotele, Atben. Pol. 3, 5). 


CI9 


Asterio Amaseno, Omelie 10, 9, 1 


2. καταβάσιον: allusione probabile alla rappresentazione della di- < 


scesa agli Inferi di Persefone. Secondo Mylonas 1962, p. 314 a Eleusi 
non esisteva alcun locale che portasse il nome di karabasion. 

1. συντυχίαι: i convegni alludono forse a una ierogamia, come la- 
scia sospettare Luciano, Alexander 38-9. Ma si veda commento a C18. 


C20 


Eliano, fr. 10a-b, d, g 


3. ὀργεώνων: il termine è connesso con ἔργον e ὄργια; gliorgeoni < 


costituivano una sorta di congregazione religiosa che aveva un suo 
spazio ad Atene e nello stesso tempo indica genericamente una figura 
sacerdotale (cfr. Eschilo, TrGF III, fr. 144: Antimaco di Colofone, fr. 
67 Wyss). 

8. Βουλαίᾳ: forse è Atena invocata come Boulaia ad Atene insie- 
me a Zeus (Antifonte, 6, 45) ma potrebbe anche essere Estia (Ἑστία 
fi βουλαία che ha il suo posto ἐν τῇ βουλῇ, nella bulé: Arpocrazione 
s.v. βουλαία). 
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9. σωτηρίαν: viene introdotta una qualche forma di soteriologia, 
la quale tuttavia non puó essere ricondotta a una precisa dottrina so- 
teriologica: cfr. commento a sezione G, pp. 553-5. 


C21 


Androzione, FGrHist 324 F 30 


L'Orgade è un territorio sacro alle dee di Eleusi (Pausania, IIl 4, 
2); il medesimo episodio, avvenuto sotto l'arcontato di Apollodoro 
(cfr. C22) e cioé attorno alla metà del IV sec. a.C., é narrato in Filoco- 
ro, FGrHist 328 F 155, ed è documentato da un'iscrizione (IG [17 204 
- L$CG 32). Esso testimonia le funzioni amministrative dello ierofan- 
te e del daduco (Clinton 1974, pp. 17-8, το). 


C22 


Iseo, 7, 9 (Per l'eredità di Apollodoro) 


1. στρατεύεσθαι: la data della spedizione si situa approssimativa- 
mente tra il 394 e il 390 a.C. (Clinton 1974, p. 17). 

3. Λαχρατείδῃ: cfr. C21 e commento ad loc. Il testo di Iseo è di- 
scusso da Clinton 1974, pp. 17-8. 


C23 
Pseudo-Demostene, 59, 116 (Contro Neera) 


1. ἱεροφάντην: cfr. nota a C7, 2. 


C24 


Andocide, 1, 124 (I misteri) 


1. Ἱερεὺς... θυγατρός: la madre e la figlia sono le due donne con 
cui Callia conviveva, un po' prima del 400 a.C.; all'epoca Callia era 
già stato eletto daduco: Clinton 1974, pp. 49-50. 
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C24 
Ateneo, I 39, 21e 


Ateneo attribuisce a Eschilo l'introduzione di un abbigliamento 
maestoso per ierofanti e daduchi; nulla esclude tuttavia che Ateneo 
sia vittima di una tendenza razionalizzante che soprattutto in epoca 
ellenistica aveva assegnato sistematicamente un inzwentor alle più di- 
sparate attività e istituzioni, costruendo interi cataloghi, dove si me- 
scolavano eroi e personaggi storici come appunto Eschilo (si veda an- 
che Foucart 1914, p. 177; per l'eurematologia e i cataloghi Brelich 
1958, p. 166 e nt. 253). All'epoca di Ateneo στολή era il termine con 
cui si designava la veste di entrambi i sacerdozi (Clinton 1974, p. 32). 


C27 
Arriano, Le diatribe di Epitteto III 21, 16 


1. αὐτὰ: cioè τὰ μυστήρια di cui αἱ par. 15, immediatamente pre- 
cedente. 

1-2. παρὰ τόπου: la proclamazione dei misteri fatta inopportuna- 
mente e fuori luogo implica una trasgressione se non al segreto alme- 
no alle norme di comportamento rituale (cfr. sezione F). 

2. ἄνεν ... ἁγνείας: sono le condizioni preliminari per lo svolgi- 
mento del rito, di cui la purità rituale è condicio sine qua non: cfr. no- 
ta ad A1, 273-4. 

2-4. ἐσϑῆτα ... ἡλικίαν: è l'elenco degli elementi che concorrono a 
definire i connotati dello ierofante, dall'abbigliamento all'acconciatu- 
ra dei capelli (κόμην) allabenda (στρόφιον), a cui si aggiungono l’età e 
l'intonazione della voce: per l'età la documentazione epigrafica fa pen- 
sare a quella di un uomo maturo (cfr. Clinton 1974, pp. 32-3, 44, 46), 
mentre per la voce si deve ritenere che lo ierofante dovesse possedere 
un'intonazione possente, la εὐφωνία, che gli permettesse di far risuo- 
nare il suo grido dall'interno dell’anaktoron (cfr. nota a Ds6, 2-3). 


c28 


Cli(to)demo, FGrHist 323 F 5 


Il frammento di Clidemo associa i cerici ai macellatori e assegna < 


agli araldi funzioni sacrificali. Nel sacrificio greco al macellaio com- 
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peteva la macellazione e la spartizione della vittima, per cui cfr. 
Berthiaume 1982, passim. Per il sacrificio greco cfr. commento a D17. 

11. ἀγείρειν: è correzione proposta da Wilamowitz e accolta in 
apparato da Kaibel, contro ἐνεργεῖν dei codici, che non sembra ave- 
re molto senso in questo contesto. Seguendo invece la lettura ἀγεί- 
ρειν, questi cerici-macellai possono essere identificati con gli araldi 
che a Eleusi procedevano con lo ierofante αἰ]᾿ἀγυρμός e alla πρόρ- 
ρησις (cfr. Ὀι 1-2). 


C29 


Andocide, 1, 127 (I misteri) 


1-4. παῖδα ... εἰσάγειν: solo il padre può riconoscere il figlio e i Ce- 
rici sembrano qui rappresentare l'autorità davanti alla quale il padre 
afferma l’identità del figlio e poiché essi sono il γένος a cui appartiene 
Callia, desumibile dalla sua nomina a daduco, si deduce che Callia ha 
presentato il figlio al proprio γένος. Non è possibile dire qui se si tratti 
o meno dell'amfidromia, con cui il padre, dopo una corsa attorno al fo- 
colare, riconosceva il proprio figlio: cfr. nota ad A1, 285-91. 


c30 
Esichio, s.v. Irroratore 


Non è chiaro, secondo Clinton 1974, p. 98, se il titolo corrisponde 
a un ruolo sacerdotale connesso con i misteri; Mylonas 1962, pp. 194, 
236, ritiene che si trattasse di un sacerdote incaricato di purificare gli 
iniziati spruzzando o versando loro addosso dell'acqua. 


C31 
Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 89 


Cfr. commento ad Aro e a C32. 


« 


« 
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c32 
Esichio, s.v. Api 


Mentre le sacerdotesse di C31 potrebbero essere collegate esclusi- 
vamente con la celebrazione dei Thesmophoria, in quanto il testo di 
Apollodoro di Atene dice che «api» era titolo riservato alle donne che 
celebravano quella festa (A10 e commento ad /oc.), le api μύστιδες, 
«iniziate», di Demetra possono far credere che in generale nei culti de- 
metriaci questo fosse il titolo delle iniziate. La glossa di Esichio e il 
frammento di Apollodoro (C3 1) sono da porre a confronto con Porfi- 
rio, de antro Nympharum 18: τὰς Δήμητρος ἱερείας ὡς τῆς χδονίας 
δεᾶς μυστίδας μελίσσας οἱ παλαιοὶ ἐκάλουν, «gli antichi chiamava- 
no api le sacerdotesse di Demetra come si conviene alle iniziate ai mi- 
steri della dea sotterranea» (traduzione di L. Simonini; cfr. Simonini 
1986, pp. 168-73), dove appare evidente la sovrapposizione delle sa- 
cerdotesse e delle iniziate. Per il ruolo delle api nella mitologia deme- 
triaca cfr. commento ad A10. 


D 


Culto e pratiche rituali 


I misteri non si distinguevano dagli altri culti regolarmente celebrati ad 
Atene; anch'essi rientravano nel calendario festivo della polis e in 
quanto festa panellenica godevano della «tregua santa», che gli spon- 
ἀοβῥογοί, gli araldi incaricati di assolvere a questo compito, proclama- 
vano in tutte le città greche alle quali competeva l'obbligo di sospende- 
re qualunque conflitto avessero avuto in corso ‘SIG I 83, 22-5; III 
1019; Foucart 1914, pp. 267-9; Mylonas 1962, p. 244). Imbricati sul 
tessuto religioso della città e fortemente collegati con le altre feste de- 
metriache, come gli Haloa, i Thesmophoria (cfr. sopra, pp. 7-9; D20), e 
gli Eleusinia (cfr. D2-3; Foucart 1914, pp. 48-52), festa che certamente 
aspirava a connettere Atene, che li celebrava, con Eleusi, preceduti da 
pratiche di culto in qualche modo proiettate a preparare la cerimonia, i 
misteri coinvolgevano l'intera polis che, durante la loro celebrazione, 
interrompeva le attività quotidiane. Essi avevano inizio il 14 Boedro- 
mione — in realtà il 1 3, quando gli efebi si recavano a Eleusi (D 5, 10-2) 
— e si concludevano il 22, impegnando la città di Atene per circa otto 
giorni (cfr. Mylonas 1962, pp. 243-85). Il primo giorno, e cioè il 14, gli 
efebi trasportavano da Eleusi ad Atene i ἱερά, gli oggetti sacri; seguiva, 
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quasi certamente il 15, la convocazione dei cittadini (D11) con il pro- 
clama dello ierofante nella Stoà Pecile (D12; ΕΙ 6-8). Il 16 avevano luo- 
go le purificazioni in mare per i partecipanti ai misteri (D13-5). Dopo 
una pausa di due giorni per la celebrazione degli Epidauria in onore di 
Asclepio (D22-4), il 19 prendeva avvio la grande processione che da 
Atene riportava i ἱερά a Eleusi (Ds, 18-22) e che culminava probabil- 
mente il 20 del mese, quando si celebravano i solenni sacrifici; le notti 
del 21 e del 22 avevano luogo le cerimonie esoteriche (D59-63; cfr. 
F 14), le iniziazioni (si veda sezione E), sul cui contenuto vigeva il segre- 
to piü assoluto, a cui erano vincolati tutti gli iniziati (sezione F). L'ulti- 
mo giorno dei misteri (D5 2), che portava il nome di Plemochoe, preve- 
deva libagioni e l'enunciazione della formula misterica (D; 3-5; 59-61). 
Infine, il giorno successivo alla chiusura dei misteri l'arconte rene fa- 
ceva un rendiconto davanti ai pritani (D62; cfr. anche pp. 7, 10). 

Nel corso dello svolgimento dei misteri — svolgimento a cui si può 
quasi certamente far corrispondere la formula tripartita δρώμενα, λ.ε- 
youeva, δεικνύμενα (cfr. Introduzione, p. XVIII) - si realizzava una 
provvisoria abolizione delle disuguaglianze sociali e per la durata del- 
le celebrazioni venivano temporaneamente sanate le contraddizioni e 
le discriminazioni economico-sociali da cui la città era tormentata 
(cfr. scoli a Elio Aristide, p. 53, 20 Dindorf = p. 105, 11 Jebb). Era 
una illusoria uguaglianza conseguita nel corso della τελετή che con- 
tribuiva a erigere una barriera invalicabile nei confronti dei non ini- 
ziati, gli ἀμύητοι e gli ἀτέλεστοι (cfr. Introduzione, pp. ΧΝΗΙ-ΧΙΧ). E 
questi, restando lontani dai misteri, rimanevano lontani da Atene, 
modello e paradigma per tutta la Grecia, città «aperta» e senza segre- 
ti, nella quale non sussistevano discriminazioni nei confronti degli 
stranieri e che era stata dispensatrice di benefici per il resto dei Greci 
(Tucidide, Π 37, 1; 39, 1; 40, 4; cfr. Isocrate A11; Scarpi 1984, p. 148 
sgg.; Id. 1992, pp. 126-7). Tutto sommato i misteri non escludevano 
nemmeno gli stranieri (si veda in ogni caso sezione F), a condizione 
che venissero adottati (cfr. commento ad A17-9 e a sezione B). 

In questa sezione, oltre ai testi che documentano lo svolgimento 
dei misteri, sono raccolte notizie, benché solo indirettamente ascrivi- 
bili ai misteri, attraverso le quali è possibile determinare il rapporto 
dei misteri stessi con altre feste demetriache (D2-3; 20; 27; 50). La 
collocazione di alcuni testi non rispetta forse l'ordine cronologico di 
svolgimento delle cerimonie religiose, ordine che talora, però, è rico- 
struito per via congetturale; rimane pertanto problematico ogni ten- 
tativo di ordinare in una sequenza temporale le fonti. 
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DI 


[Omero], Inno a Demetra 473-6 


Cfr. note ad ΑΙ, 474-7 e 476. Il mito di fondazione determina il ri- 
to come «azione», la δρησμοσύνη, propriamente il servizio dei sacri 
riti (ἱερῶν appunto), e gli ὄργια (per cui cfr. Introduzione, p. XV; 
Scarpi 1976, pp. 42-3). Da questi versi, tuttavia, non si desume l'ordi- 
ne temporale delle celebrazioni, nei confronti delle quali il testo 
dell'inno sembra essere stato comunque costruito secondo una se- 
quenza di azioni speculare e inversa (cfr. sopra pp. 443-4). 


D2 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 54, 7 


Gli Eleusinia non pare avessero un rapporto diretto e dichiarato 
con Eleusi e con i misteri, anche se almeno due figure nominate nell’in- 
πο a Demetra, Dolico e Trittolemo (At, 153; 155) compaiono in una 
iscrizione del V sec. a.C. (D3), dove peraltro la presenza di Dolico è 
stata anche messa in discussione (bibliografia in Sfameni Gasparro 
1986, p. 1 10 nt. 94). Si trattava di un agone, istituito prima di tutti gli 
altri agoni greci e dovuto all'introduzione dei frutti di Demetra (Ari- 
stotele, fr. 637 Rose); secondo gli scolî a Pindaro, O/. 9, 150b, l'agone 
era celebrato a Eleusi. Talvolta confusi già dagli autori tardi con i mi- 
steri (scoli a Pindaro, cit.), gli E/eusinia pare fossero invece celebrati 
qualche tempo prima, nel mese di Metagitnione, il secondo dell'anno. 
Cfr. Foucart 1914, pp. 48-52; Deubner 1932, pp. 91-2. 


D3 
IG I? 5, 2-5 


Questa iscrizione, formata da tre frammenti di marmo di Paro 
dell'inizio del V sec. a.C. e che non si riferisce ai misteri ma agli Eleu- 
sinia (D2), presenta un elenco di divinità e di eroi di Eleusi (cfr. Clin- 
ton 1974, pp. 11, 70). Ho tralasciato la prima riga, dove si afferma 
che le disposizioni sacrificali sono una decisione della bulé e del de- 
mo. Non sono state inoltre riportate alcune integrazioni né di IG né 
di L$CG, là dove troppo grande era la divergenza tra le due edizioni. 

2. προτέ]λεια: se deve essere inteso come sinonimo di προϑύματα 
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— i due termini sono in concorrenza in una lacuna di IG I? 6, 125 (cfr. 
Clinton 1974, p. 13) -- esso designa allora un'offerta «pre-rituale» che 
renderà successivamente efficace l'azione rituale: cfr. Rudhardt 1992, 
P. 235. Vi sono tuttavia dei dubbi nel considerare come προτέλεια 
l'intera sequenza sacrificale, poiché alla l. 5 si fa esplicito riferimento a 
un sacrificio da compiersi «durante la festa» (LSCG, p. 7 ad loc.). Ogni 
tentativo di superare la difficoltà non valica tuttavia la dimensione del- 
la congettura (si veda Sfameni Gasparro 1986, p. 95 e nt. 29). Per la 
funzione del sacrificio in Grecia cfr. commento a D17. tòs βιερο- 
ποιὸς: i ἱεροποιοί sono dei magistrati con funzioni sacerdotali, dieci, 
secondo Aristotele (fr. 444 Rose), designati per sorteggio (κληρωτοί), 
che stabilivano le norme sacrificali operative per i responsi oracolari 
(oi τά τε μαντεύματα ἱεροδετοῦσι), si occupavano dei sacrifici tradi- 
zionali e gestivano quelli penteterici, compresi pertanto i sacrifici cele- 
brati a Eleusi, ma con l'esclusione di quelli delle feste panatenaiche. 
Pare avessero compiti amministrativi. Per Clinton 1974, p. 11 ent. 8, si 
riconoscono delle differenze di funzioni tra questi e ἱεροποιοί di D4, 
41 (cfr. IG I? 6, 120; vol. II, Samotracia B1). καὶ [- - - - £]v: LSCG 
integra ἄλλας θυσίας; IG Προεροσίον. 

1. [τι; LSCG legge τξι. Ἐλ]ευσιν[ίοι: LSCG legge Ἐλ]ευσῖ- 
ν[ι. [----- jov: LSCG integra πρὸ Ἐλευσινίον, per superare la 
difficoltà dell'estensione della tipologia di προτέλεια all'intera se- 
quenza sacrificale: in questo modo si creerebbe una demarcazione tra 
i sacrifici che precedono e che si situerebbero pertanto πρὸ Ἐλευσι- 
viov, i soli ad avere titolo per essere chiamati προτέλεια, e la serie 
successiva di sacrifici. 

4. Τρι[πτολέμοι: cfr. note ad Ar, 153-5; A2, 20-3; A13, 2-4; A14, 
9-12; C16, 36 e commento ad A11. κριόν: LSCG legge invece 
τράγον. 

$. Πλούτο]νι: Plutone - da non confondere con il Pluto, la ricchez- 
za di Αι, 489 (cfr. commento a G1) - rientra dunque nel novero delle 
divinità destinatarie di offerte sacrificali a Eleusi, dove peraltro era 
presente un Ploutonton, e cioè un tempio dedicato a Plutone situato in 
una caverna (Mylonas 1962, pp. 146-9), trasparente metafora architet- 
tonica dei luoghi occupati dal rapitore e sposo di Core. Cfr. Sfameni 
Gasparro 1986, pp. 91-9. Δ[ολί]χοι: cfr. Αι, 155 e nota ad Αι, 
153-5. Θεοῖν: sono ovviamente Demetra e Core. τρίττοαν 
βόαρχον: l'espressione designa una serie di tre vittime sacrificali, alla 
testa delle quali era fatto avanzare un bovino; ricompare in D4, 37, do- 
ve l'animale ha le corna dorate. Cfr. L$CG, p. 8. 
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D4 
IG P 76, 4-5; 24-6; 36-46 


Cfr. A11 e commento ad ἰος.; si veda commento a G7-8. Cono- 
sciuto come «decreto delle primizie» (le ἀπαρχαί) e assegnato al 
423/422 a.C., questo editto precede di un paio d'anni la pace di Nicia 
(421 a.C.). Allo ierofante e al daduco compete di far rispettare una 
tradizione, un sistema di norme di tipo consuetudinario (l. 26: τὰ πά- 
τρια), molto probabilmente trasmessi per via orale e perciò in qual- 
che misura fondati miticamente -- si veda infatti ΑΙ 1 -, e una indica- 
zione proveniente dall’oracolo di Delfi, polo di orientamento del 
presente e dunque dell'attualità greca, a cui spettava di fornire «stru- 
menti» per canalizzare e ricondurre entro i confini della norma le si- 
tuazioni critiche momentanee. 

24-5. ῥιεροφάντες ... δαιδόχος: cfr. nota a C7, 2. 

36. n£&Aavó: il πελανός è forse una focaccia, ma potrebbe anche 
essere una farinata ricavata dall'offerta delle primizie. 

36-7. Εὐμολπίδαι [ἐχσρεγδ]νται: cfr. nota a Cro, 3-4. 

37. τρίττοιαν ...χρυσόχερον: cfr. nota a D3, 5. In ragione del fatto 
che le destinatarie sono le due dee (τοῖν ϑεοῖν), e cioè Demetra e Core 
(cfr. nota a D3, 5), che una vittima è un bovino e che il maiale è anima- 
le sacrificale tipicamente demetriaco (cfr. D17-20), si potrebbe pensa- 
re a un'offerta del tipo suouetaurilia (cfr. sopra, p. 6). 

38. Τριπτολέμοι: cfr. nota a D3, 4. 

38-9. xà [ϑε]δι καὶ tè Bedi: il dio e la dea sono Ade e Persefone: 
cfr. nota a C16, 35. 

39. Εὐβόλοι: la presenza di Eubulo in questa iscrizione potrebbe 
far pensare a una riplasmazione orfica del culto eleusino già operante 
alla fine del V sec. a.C., se Eubulo ovvero Eubuleo ὲ uno degli ospiti 
di Demetra nella tradizione attribuita all'orfismo: cfr. Graf 1974, pp. 
171-4; Sfameni Gasparro 1986, pp. 102-10. Cfr. As; 14; D20 e nota a 
C16, 35; Orfismo C8; 17; 21. 

44-6. [τοῖ]ς ... τὸ θεό: è possibile intravedere un embrione di 
eschaton in queste righe, dove tuttavia gli ἀγαθά (i «beni») attesi so- 
no subordinati a una relazione di scambio con gli Ateniesi, Atene e le 
due dee, secondo una evidente climax gerarchica (una discussione 
sulle analogie con testi più tardi in Clinton 1974, p. 16). Questa di- 
mensione escatologica deve essere posta a confronto con ció che scri- 
ve Isocrate, il quale ha come termine di riferimento proprio il testo 
del «decreto delle primizie» (cfr. G8 e nota ad Ar 1. 18-22). 
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D$ 
LSCG 8, 3-33 


È forse il testo più importante per ricostruire le tappe cronologi- 
che di svolgimento dei misteri nel mese di Boedromione, anche se la 
sua datazione tarda, 220 d.C. circa, può lasciare sospettare che siano 
intervenuti dei mutamenti nell'organizzazione e nell'ordine di svolgi- 
mento temporale dei misteri. Infatti in precedenza gli efebi non si re- 
cavano a Eleusi, ma incontravano a un certo punto del percorso la 
processione che giungeva ad Atene con gli oggetti sacri (cfr. IG II° 
1011, 8). È certo, sulla base di questo testo, che il 13 di Boedromione 
avevano luogo i preparativi che avrebbero condotto il 14 gli oggetti 
sacri ad Atene e che la processione da Atene a Eleusi iniziava il 19 
(cfr. Foucart 1914, pp. 299-308, 324-5; Mylonas 1962, pp. 245-6). 

4-6. καϑάπερ ... Εὐμο]λπιδῶν: cfr. nota a Cio, 3-4. 

ιο. κοσμητῆι: il cosmeta, ovvero l'«ordinatore» degli efebi, aveva 
il compito di sorvegliare |᾿εὐταξία, che può anche essere il corretto 
comportamento in senso morale, ma quasi certamente in questo caso 
doveva essere il corretto schieramento e la corretta andatura di mar- 
cia degli efebi: si veda alla l. 27 (cfr. Aristotele, Athen. Pol. 42, 2; per 
il carattere militare dell'addestramento degli efebi cfr. Vidal-Naquet 
1983, pp. 151-74). 

16. φαιδυντῆς: cfr. nota a C16, 29. 

26. μυρρίνης: per la corona di mirto cfr. C15 = D27; D26; 28. La 
bulé e il demo rendevano onore ai benefattori del santuario di Eleusi 
con corone di mirto: cfr. Clinton 1974, p. 23 e nt. 9o (cfr. anche IG 
IP 847, 45-7). 

33. ἄνδρες εὐσεβέστεροι: è forse un residuo del percorso iniziati- 
co subito dagli efebi per diventare adulti e cioè ἄνδρες, «uomini», e 
nello stesso tempo della funzione dei misteri, che non trasformavano 
lo status di coloro che vi partecipavano ma ne consolidavano l'iden- 
tità di cittadini, contribuendo all’edificazione culturale della città che 
per essere tale doveva godere di uomini capaci di «osservare i dove- 
ri», di essere appunto εὐσεβεῖς (cfr. Burkert 1981, p. 181; Scarpi 
1984, p. 150; vol. II, Samotracia sezione D e D8-10). 


D6 
Suda, s.v. Pelle sacra a Zeus 


Alcuni monumenti eleusini mostrano Eracle purificato per mezzo 
del Διὸς πῴδιον (Mylonas 1962, pp. 205-6; cfr. Nilsson 1967, pp. 


ELEU!  Dj-D9 «Ο1 


11 1-2). Cfr. nota ad ΑΙ, 196. Un'opera sul Διὸς κῴδιον sarebbe stata 
scritta da Polemone: cfr. D49. 

1-2. τῷ τε... Ari: per l'epiteto Meilichios cfr. nota a F7, 1-2; con 
Ctesio viene indicata la tutela esercitata da Zeus sulla proprietà do- 
mestica. 


D7 
Esichio, s.v. Rbettoi 
Cfr. D8; F32. 


D8 
IGP 81, 5-6; 9-14 


L'attraversamento dei Rheitoi (per cui cfr. F32) era tappa obbli- 
gata per gli oggetti sacri durante il loro doppio itinerario lungo la via 
sacra che univa Eleusi ad Atene (Mylonas 1962, p. 246). L'iscrizione 
è datata al 421 a.C. da Clinton 1974, p. 14. Cfr. Foucart 1914, pp. 
304-5. Per il fatto che distingue tra le sacerdotesse che trasportano i 
ἱερά e i pedoni che seguono in processione, forse si potrebbe credere 
che il testo si riferisca alla processione del 19 Boedromione, tuttavia 
Foucart 1914, pp. 215, 305, pare convinto che si tratti del trasporto 
dei ἱερά da Eleusi ad Atene del 14. 

ιο. ῥιέρεαι: per Clinton 1974, p. 69, sono le sacerdotesse di De- 
metra e Core (cfr. commento a C14); per Foucart 1914, pp. 214-5 so- 
no le παναγεῖς. 


D9 
Callimaco, Inno a Demetra 1-2 


Questi versi di Callimaco, così come lo scolio ad loc. (Dro), forse 
alludono a un culto misterico importato ad Alessandria e li celebrato 
nel demo omonimo di Eleusi (cfr. commento ad A12; C17). Secondo 
Kerényi 1967, pp. 115-9, tuttavia, i riti celebrati ad Alessandria non 
erano in nessun caso commisurabili con l'austerità cultuale dell'Eleu- 
si attica. 

1. καλάϑω: cfr. nota a Dro, 2-3. 


« 
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Dio 


Scolî a Callimaco, Inno a Demetra 1 


Cfr. Do. 

2-3. τοῦ καλάϑου: nonostante lo sforzo di Kerényi 1967, p. 66, e < 
di Mylonas 1962, pp. 300-1, per distinguere il κάλαθος dalla κίστη 
(per cui cfr. D5 3-4), l'impressione è che Callimaco attribuisca a xd- 
λαθος il medesimo valore di κίστη, e potremmo intenderlo come il 
contenitore, la cesta rnisterica o mistica, in cui erano contenuti gli og- 
getti sacri. Kerényi ravvisa nel κάλαθος un piccolo canestro e nella 
κίστη un grande canestro. Da Plutarco, Phoc. 28, 5 si viene a sapere 
che le ceste misteriche (μυστικαὶ κίσται) erano adornate con dei na- 
stri (ταινίαι) di color porpora. La κίστη quale contenitore degli og- 
getti sacri non era comunque esclusiva di Eleusi: si ritrova ad Anda- 
nia (si veda vol. II, Andania D2, 30), dove conteneva i ἱερὰ μυστικά, 
come pure nel Dionisismo (C11; cfr. B6, 24 per le κισταφόροι), a Sa- 
motracia (vol. Il, Samotracia A11 = C13; Cr2), tanto nella tradizione 
mitica quanto nella prassi rituale, chiamata anche cuzzerus da Varro- 
ne (vol. II, Samotracia E18); e ancora nella tradizione isiaca (vol. II, 
Iside C14 e sezioni C e F), nel culto di Cibele e Attis (Catullo, 64, 
259-60: vol. II, Cibele e Attis E4). Nell'Okfismo C8, 28, però, è un 
κάλαῦος. 


DII 


Esichio, s.v. Riunione 


È l'inizio vero e proprio della festa, dell'interruzione provvisoria 
del tempo quotidiano durante la quale il presente veniva destorificato 
e si entrava nel tempo del mito o della metastoria. Questo primo gior- 
no cadeva il 15 Boedromione: cfr. Plutarco, Alex. 31, 8; Id., Cam. 19, 
1-6. Si veda la ricostruzione di Foucart 1914, p. 9 e Introduzione, pp. 
XXVII-XXVIII. Cfr. Dow 1937, p. 112; Mylonas 1962, p. 247. Cfr. so- 
Pra, pp. 495-6. Si ritiene per lo piü che fosse l'arconte re a procedere 
alla convocazione del popolo (non é invece di questo avviso Foucart 
1914, ibidem). 
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DI2 


Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 369 


Nel medesimo giorno, 15 Boedromione, aveva luogo il proclama 
dello ierofante e del daduco (F16-9) con cui erano invitati ad allonta- 
narsi coloro che non avevano i requisiti per assistere alle cerimonie. 
Il proclama avveniva nella Stoà Pecile, che era situata vicino all'Eleu- 
sinio, dove il 14 Boedromione erano stati depositati i ἱερά. Sembra 
possibile sostenere che lo ierofante procedeva a questo proclama 
grazie all'araldo sacro, che ripeteva ad alta voce la formula dettata 
dallo ierofante e dal daduco (cfr. Foucart 1914, pp. 309, 313; Mylo- 
nas 1962, pp. 247-8; Clinton 1974, pp. 46, 78; contra Deubner 1932, 


p. 72). 


DI3 


Esichio, s.v. Iniziati al mare 


Per ἅλαδε μύσται cfr. IG II? 847, 20 (ἅλαδε ἔλασις). da cui si ap- 
prende che questa corsa verso il mare avveniva sotto la sorveglianza 
degli epimeleti; un'allusione a questo momento rituale si trova forse 
in Filico, 680, 37 (A3). Gli iniziati (μύσται) scendevano sino al mare 
per purificarsi il 16 Boedromione (D14) e in questa occasione sacrifi- 
cavano i maialini che avevano portato con sé, anche se non é chiaro in 
quale momento della giornata (cfr. Foucart 1914, pp. 316-7; Mylonas 
1962, p. 249). Foucart ha supposto che si trattasse del pomeriggio del 
16, sulla base dell'espressione ἱερεῖα δεῦρο di Filostrato (D24), «qui 
le vittime», che sarebbe analoga a ἅλαδε μύσται e designerebbe co- 
munque la seconda giornata. Per lo più si ritiene che in questa circo- 
stanza il sacrificio del maialino avesse una funzione catartica, perché 
il sangue del maiale era considerato un potente agente purificatore; 
esso interviene infatti nella purificazione di Oreste, contaminato dal 
μίασμα per aver ucciso la madre Clitennestra (Eschilo, Eum. 280-3; 
TrGF III, fr. 327), e pure nel rito di purificazione condotto da Circe 
su Giasone e Medea, che si erano macchiati del sangue di Apsirto, il 
fratello della stessa Medea (Apollonio Rodio, IV 700-17; cfr. Parker 
1983, pp. 370-4). Eppure e nonostante questo, dubito che il maiale 
rientri in questo caso nel sacrificio con funzioni esclusivamente puri- 
ficatrici: cfr. commento a D17-20. 
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DI4 
Polieno, III 11, 2 
Cfr. D13. 
5. Ἴακχον: cfr. D32. 

DIŞ 


Scolî a Eschine, 294 (3, 130) 


All'episodio narrato dallo scoliasta va collegato un analogo rac- 
conto trasmesso da Plutarco, Phoc. 28, 6, dove però la vittima del 
«mostro» (in entrambi i testi il «grosso pesce» è cosi chiamato) è in 
questo caso un maialino evidentemente destinato a essere sacrificato 
alle due dee: «Quando un iniziato lavò un maialino (μύστην δὲ Xov- 
ovra χοιρίδιον) nel porto di Cantaro, un grosso pesce afferrò il 
maialino e ne inghiotti le parti inferiori del corpo sino al ventre ...». 


Ριό 


Pausania, I 38, 6 


É difficile stabilire in quale fase cronologica si collocasse la prepa- 
razione delle focacce per la principale offerta in onore di Demetra e 
Core che Mylonas 1962, pp. 260-1, situa nella notte tra il 20 e il 21 
Boedromione. Mi piace porre la preparazione delle focacce in questa 
fase, anche se forse si puó credere che gli Ateniesi vi si dedicassero 
nella pausa per la celebrazione degli Epidauria. In ogni caso la colti- 
vazione rituale della pianura Raria tradisce il rapporto con la dimen- 
sione agraria dei misteri di Eleusi; la semina rituale della pianura Ra- 
ria aveva luogo a primavera e si associava ad altre due semine, che si 
svolgevano ad Atene e a Sciro (cfr. Brumfield 1981, pp. 172-3; Fou- 
cart 1914, pp. 340-1). Di una «prima semina» a carattere prototipico 
e perció denominata τὰ ᾽Αρκάδια non a caso (per i connotati arcaici 
degli Arcadi cfr. Introduzione, p. XXX), in seguito alla quale gli uomi- 
ni istituirono i sacrifici in onore di Demetra perché dalla terra (ἐκ τῆς 
γῆς) trassero i frutti per nutrirsi e per seminare (ὁ καρπὸς εἰς τροφὴν 
xai σπόρον), parla Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 100 (= Stefa- 
no di Bisanzio, s.v. ᾿Αρλάς). 
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DI7 


Aristofane, Le rane 337-8 


I versi di Aristofane sembrano quasi voler escludere ogni aspetto 
catartico dal sacrificio dei maialini (cfr. commento a D13) e rendere in- 
vece esplicita la funzione del sacrificio greco, che in generale pare legit- 
timare il consumo di carne, limitandolo nello stesso tempo e circoscri- 
vendolo al momento della festa in cui ha luogo l’azione sacrificale. Il 
sacrificio è il momento estremo dell’atto rituale; esso rinnova il gesto 
primordiale di Prometeo (Esiodo, Theog. 5 35-58) attraverso il quale il 
mondo degli dèi e il mondo degli uomini erano stati irriducibilmente e 
definitivamente separati. In seguito a quell'evento primordiale il fumo 
delle offerte bruciate sugli altari era divenuto il cibo degli dèi, mentre i 
visceri e la carne, deperibili, erano diventati alimento degli uomini 
mortali. Mentre separava uomini e dèi, il sacrificio agiva anche sulla so- 
cietà degli uomini e trasferito nella πόλις esso confermava da un lato 
l’unicità della città e dei suoi cittadini attraverso l’unicità dell'animale 
sacrificale e dall'altro fissava la gerarchia sociale in ragione della sparti- 
zione delle parti della vittima, che seguivano e ridefinivano il rango dei 
commensali. Diverse sono le posizioni degli studiosi sul sacrificio gre- 
co, in generale cfr. Burkert 1981, passim e p. 22 sgg; Burkert 1987, p. 
59 sgg.; Vernant — Detienne 1982; cfr. anche J.-L. Durand, Sacrifice et 
labour en Grèce ancienne, Paris-Roma 1986; C. Grottanelli — N. F. Pa- 
rise (a cura di), Sacrificio e società nel mondo antico, Roma-Bari 1986 
(in particolare il saggio di Grottanelli, «Uccidere, donare, mangiare», 
ibidem, pp. 3-53). Da ultimo per l’importanza dello status del com- 
mensale nella gerarchia della spartizione cfr. J. Svenbro, Le partage sa- 
crificiel selon une loi sacrée de Cos (IV® siècle avant ].C.), «Anthropo- 
zoologica», premier numéro spécial 1987, pp. 71-6. Per quanto si 
possa fare appello all'ironia, questi versi di Aristofane alludono dun- 
que al consumo della carne di maiale in occasione dei sacrifici in onore 
di Demetra nelle varie feste demetriache (D18-9), dove ciascun ini- 
ziando sacrificava ὑπὲρ ἑαυτοῦ («in proprio favore»: D19). Il maialino 
era indispensabile per poter essere iniziati (cfr. E2) e in relazione a 
questa pratica rituale Demetra portava l’epiteto di χοιροκτόνος («co- 
lei che uccide i maiali»): scoli ad Aristofane, Pax 374 (Holwerda). 
Un'iscrizione proveniente da Atene della fine del I sec. d.C. (IG IP 
1367, 6-7) fissa invece per il 17 Boedromione l'offerta di una scrofa a 
Demetra e Core, il terzo giorno dei misteri e forse dedicato interamen- 
te ai sacrifici (cosi Mylonas 1962, p. 250, che situa qui l'espressione ie- 
ρεῖα δεῦρο di Filostrato, D24, cfr. sopra commento a Di 3). In ogni 
caso non si può dimenticare che la δέλφαξ, «la scrofa», è l'animale 
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«utero» (δελφύς, appunto) e che attraverso di esso probabilmente vie- 
ne evocato simbolicamente e forse prima metaforicamente il legame 
generico e implicito di Demetra con la sfera della fertilità e della fecon- 
dità (cfr. Kerényi 1967, pp. 61-2, e le suggestive pagine in Kerénvi 
1972, pp. 174-5). sottolineato da uno scolio a Luciano (D 20), dove è 
espressamente detto che «i maialini sono gettati nelle fosse a causa del- 
la loro prolificità, perché siano simbolo della generazione dei frutti 
della terra e degli uomini». 


ΡΙ8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 338a 


1-2. ἑορταῖς... Θεσμοφορίοις: la sequenza temporale potrebbe 
far pensare che i maialini macellati durante i misteri (intendendo in 
questo modo le τῆς Δήμητρος ἑορταί) celebrati nel mese di Boedro- 
mione, venissero consumati il successivo mese di Pianepsione, quan- 
do le donne celebravano i Theswophoria (per cui cfr. sopra, pp. 7-9). 
Forse però Tzetzes fraintende quanto riferisce lo scoliasta di Luciano 
(Όρο: sempre che lo conoscesse), dove i corpi dei maialini sacrificati 
erano gettati nelle fosse (μέγαρα) per essere successivamente riporta- 
ti in superficie e deposti sugli altari dalle antletrie, le «attingitrici». lc 
sole autorizzate a scendere nelle parti inaccessibili del santuario. 

3-5. μυστηρίοις ... φυτοῖς: si tratta evidentemente di un mito di 
fondazione che giustifica la pratica del sacrificio del maiale tanto nel 
culto dionisiaco che in quello demetriaco. Cfr. anche scolî antichi ad 
Aristofane, Ran. 338. 


Ρι9 


Scoli ad Aristofane, Acarnesi 747b 


Cfr. commento a D17 e nota a D18, 1-2. 

3. ὑπὲρ ἑαυτοῦ: è forse l'espressione più intrigante dello scoliasta, < 
che può far pensare, al di là di quanto possano permettere altri testi, a 
un rapporto personale e quasi devozionale di ciascuno degli iniziandi 
(ἕκαστος ... τῶν puovpévwv) con le divinità a cui è devoluto il culto: 
cfr. Burkert 1991, pp. 21-5. 
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D20 


Scolî a Luciano, Dialoghi delle cortigiane 2, 1 


Per sua esplicita ammissione lo scoliasta di Luciano parla dei 
Thesmophoria, nei quali sono tuttavia inclusi dei mysteria, conosciuti 
anche come Skirophoria e pure detti Arrbetophoria, così che si ricava 
la singolare impressione che le tre denominazioni riguardino i soli 
Thesmopborta (cfr. Brumfield 1981, pp. 73-7). Nondimeno Clemente 
Alessandrino, Prorr. 17, 1, proprio come lo scoliasta di Luciano e forse 
dipendendo da una medesima fonte (il grammatico Didimo del I sec. 
a.C. ovvero Apollodoro di Atene: bibliografia in Sfameni Gasparro 
1986, p. 259 nt. 130), ripropone per le stesse tre feste il medesimo rito 
del μεγαρίζειν, e cioè di gettare i maialini nei »egara, quale ripetizio- 
ne rituale dello stesso racconto mitico. Si tratta comunque di feste tut- 
te che implicano la dimensione femminile. Gli Arrbetophoria o Ar- 
rbepboria, celebrati all'inizio del mese di Sciroforione (tra giugno e 
luglio), erano una misteriosa festa che aveva conservato tracce di anti- 
che iniziazioni femminili e con la quale le arrefore, due ragazzine tra i 
sette e i dodici anni, ponevano fine all'anno di servizio sull'acropoli, 
trasportando di notte per incarico della sacerdotessa della dea Atena 
non meglio precisati oggetti sacri (Pausania, I 27, 3). Gli Skira ο Ski- 
rophoria, celebrati il 12 di Sciroforione erano invece una festa in onore 
di Atena Skfras che prevedeva anche delle cerimonie e dei sacrifici per 
Demetra e Core. La presenza di Atena in entrambi i casi si giustifica 
perché è la divinità tutelare di Atene e appunto alla sua sacerdotessa 
anche il phaiduntés delle due dee annunciava l'arrivo degli oggetti sacri 
da Eleusi: Ds, 16-8. Cfr. Burkert 1981, pp. 114-20; Brumfield 1981, 
pp. 156-81; Sfameni Gasparro 1986, pp. 259-77. A questo punto non è 
possibile dire se lo scoliasta — e con lui Clemente di Alessandria e pri- 
ma di loro la fonte comune - si confonda o generalizzi semplificando, 
ingannato dal fatto che le tre feste sono femminili. che prevedono il 
trasporto di oggetti (anche negli Skira, cfr. Brumfield 1981, pp. 161-2, 
ese non altro perché l’altro nome che concorre a denotare la festa, Ski- 
ropborta, vale «trasporto degli skira», il cui significato è però tutto da 
definire: Brumfield 1981, pp. 156-7) e sembrano dominate dalla segre- 
tezza. Non sappiamo nemmeno se è intervenuto un processo di re- 
interpretazione che abbia trasformato gli Skira e gli Arrbetophoria 
sottraendoli al controllo di Atena per assegnarli definitivamente a 
Demetra; non siamo in grado neppure di stabilire se arrbetophoria è 
utilizzato con un valore generico per esprimere un peculiare aspetto 
del complesso rituale, rappresentato dal trasporto di oggetti sacri (í e- 
ρά) segreti (ἄρρητα; è di questo avviso Sfameni Gasparro 1986, pp. 
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263-4; ma Clemente Alessandrino si riferisce senza ombra di dubbio 
alla festa degli Arrbetophoria). Tuttavia viene descritto un rito sacrifi- 
cale che sembra essere tipico del culto demetriaco. Probabilmente il 
fatto che ad Argo l'offerta a Core sia di fiaccole accese gettate in un βό- 
Όρος, una voragine, secondo un rituale (τὰ ... δρώμενα) fondato da un 
abitante del luogo di nome Nicostrato per onorare la figlia di Demetra 
(Pausania, II 22, 3), evoca esclusivamente la fossa e il gesto rituale del 
«gettare», escludendo i maialini. Ma sacrificio, fossa, gesto rituale e 
maialini ricompaiono in Beozia, presso le rovine dell'antica Potnie do- 
ve, in un bosco sacro a Demetra e Core, in un giorno stabilito dal ca- 
lendario ufficiale, si celebravano i riti sacri dei Thesmophoria e si get- 
tavano «nelle cosiddette fosse» (ἐς τὰ μέγαρα καλούμενει, e sono 
μέγαρα come nel testo del commentatore di Luciano, mentre per lo 
scoliasta di Clemente Alessandrino, Protr. 17, 4. equivalgono ai βό- 
ϑροι) dei giovani maialini, che «riapparivano, nello stesso momento 
ma l’anno successivo, a Dodona» (Pausania, IX 8, 1; cfr. Nilsson 19578, 
pp. 321, 361-2). Senza pretendere che la tipologia sacrificale descritta 
dallo scolio a Luciano sia esportabile a Eleusi (ma Thesmophoria e my- 
steria paiono talora confondersi, e non solo per lo scoliasta di Luciano, 
cfr. A21 esopra pp. 7-9), il testo illustra comunque un processo sacrifi- 
cale da cui Eleusi forse non era cosi lontana (cfr. D 17-9). 

9-17. ἀντλήτριαι ... ἀδύτων: anche se ἀντλήτριαι rinvia, attraverso 
ἀντλέω, «attingere acqua; togliere l'acqua dalla stiva» (di una πανε), e 
ἄντλος, «sentina; acqua di sentina», all'atto dell'attingere con un sec- 
chio (ἀντλίον, appunto), forse la traduzione più plausibile è «estrattri- 
ci», perché queste antletrie estraevano dai recessi del santuario i resti 
putrefatti dei maialini sacrificati per depositarli sugli altari. Nonostan- 
te il dichiarato rapporto con i Thesmophoria, queste antletrie in grado 
di far allontanare i serpenti φρουροὶ τῶν ἀδύτων, guardiani dei reces- 
si, evocano le Cecropidi, guardiane maldestre di Erittonio e del ser- 
pente, ovvero del serpente che era lo stesso Erittonio, custodito nel- 
l'Eretteo, sull'acropoli, e a sua volta guardiano della dea poliade e 
dell'acropoli (cfr. Erodoto, VIII 41, 2; Pausania, I 24, 7; Esichio, s.v. 
οἰκουρὸν ὄφιν; Filarco, FGrHist 81 F 72; Apollodoro, III 14, 6 [189]; 
Brulé 1987, pp. 23-5; si veda anche P. Brulé, «La liste des premiers rois 
d'Athénes dans la “Bibliothèque” d'Apollodore», in M.-M. Mactoux - 
E. Geny [édd.], Discours religieux dans l'Antiquité, Besangon-Paris 
1995. pp. 209-40). Miticamente all'origine dell'acropoli, le Cecropidi. 
che nel racconto mitico, spinte da sacrilega curiositas, aprono incauta- 
mente la πίστη loro affidata da Atena, dove Erittonio (con il serpente) 
era custodito, sembrano configurarsi come prototipo mitico del servi- 
zio svolto dalle arrefore, che traspare quasi in filigrana dal racconto, e 
degli stessi Arrbetophoria, riconducendo cosi αἱ commentatore di Lu- 
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ciano (cfr. Burkert 1981, p. 118). Ma probabilmente in quanto fonda- 
no miticamente lo spazio femminile nella città, le Cecropidi ricondu- 
cono anche a Eleusi e al sacerdozio femminile delle ierofantidi (C12). 

14-5. κρότον γίνεσϑαι: probabilmente da intendere κρότον 
χειρῶν γίνεσθαι come in Aristofane, Ran. 157. In ogni caso è un ru- 
more prodotto in funzione celebrativa dell'evento. 

16. πλάσματα: si tratta con buone probabilità di figurine o immagi- 
ni votive, in cera o in gesso, modellate in modo da riprodurre le forme 
di ninfe o di giovani fanciulle, chiamate δαγῦδες dai Dori e κοροκό- 
opa dagli Ateniesi (cosi scoli a Clemente Alessandrino, Protr. 58, 3-4 
Marcovich). 

18. λόγον: per lo più inteso come «ragione, motivo» (Brumfield 
1981, pp. 74 € 97 nt. 20, con bibliografia) mi sembra che il contesto al- 
luda a un racconto o a una tradizione relativi «alla nascita dei frutti del- 
la terra» su cui successivamente può essersi innestata l'«inseminazione 
degli uomini». All'inizio (ll. 2-3), inoltre, lo scoliasta parla di µυϑωδέ- 
στερος λόγος; è solo alla |. 28 che λόγος potrebbe essere inteso come 
«motivo» mitico — il λόγος è infatti μυθικός —; tuttavia l'espressione 
pare richiamare proprio il μυϑωδέστερος λόγος dell'inizio. 

24-8. αὐτοὶ ... γένος: è resa esplicita la correlazione tra il sacrificio 
dei maialini praticato nei culti demetriaci e la sfera della fecondità, che 
il commentatore assegna a un λόγος φυσικός: cfr. commento a D17 e 
nota a D18, 3-5. 

29-32. Θεσμοφορία... δέον: il passo presenta forti analogie con gli 
scolî a Clemente Alessandrino, Protr. 19, 9 (Marcovich), dove è peral- 
tro sottolineato come i doni di Demetra, i frutti della terra e i θεσμοί 
che in questo caso sono i νόμοι, abbiano sottratto l’uomo a una condi- 
zione di ferinità. 


D2I 


Eschine, 3, 66-7 (Contro Ctesifonte) 
Cfr. D22-4. 


D22 


Pausania, II 26, 8 


Il culto di Asclepio venne introdotto solennemente ad Atene in « 


seguito all'esplosione della peste del 431 a.C. e in attesa che fosse 
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completato il suo santuario il dio fu ospite in casa di Sofocle. Dalla 
documentazione epigrafica sembrerebbe che l'ingresso del dio non 
fosse avvenuto prima del 421 a.C. Le feste in onore del dio furono in- 
serite all'interno della celebrazione dei misteri e fissate al 18 (Mylonas 
1962, p. 250) o al 17 e 18 Boedromione (Foucart 1914, pp. 317-23; 
Dow 1937, p. 113), immediatamente prima dell'inizio della solenne 
processione che riportava a Eleusi gli oggetti sacri. Cfr. S. Eitrem, 
«Les Epidauria», in Mélanges Ch. Picard, I, Paris 1949, pp. 352-9. 

2. τελετῆς: Musti traduce con «misteri». Non vi è dubbio che in 
questo contesto /eleté ha un valore molto generico. 


D23 
Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 56, 4 


A prendersi cura degli Epidauria o Asklepieia era l'arconte eponi- 
mo, al quale competevano tutti i culti non proprio originari della 
città: cfr. Foucart 1914, p. 321. 


D24 
Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 


Questo testo è giudicato fondamentale per stabilire la posizione 
degli Epidauria all'interno del complesso festivo dei misteri. 

2. ἱερεῖα δεῦρο: cfr. commento a D13. V 

1-4. ἐπὶ θυσίᾳ δευτέρᾳ: non è facile determinare la natura di 
questo secondo sacrificio, che evidentemente segue l'offerta delle vit- 
time, adombrata in ἱερεῖα δεῦρο. Se anche il 17 Boedromione fosse 
stato destinato agli Epidauria, forse il sacrificio della scrofa in onore 
di Demetra e Core, previsto da un'iscrizione (citata in commento a 
D17), potrebbe appartenere a questa seconda ϑυσία. 


D25 


Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 1014a 


È probabilmente una efficace descrizione dell'avvio della grande < 
processione che il 19 Boedromione muoveva da Atene, guidata dallo 
Iaccagogo invocando lacco, per riportare i ἱερά a Eleusi. Il mezzo 
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di trasporto su cui per lo più erano trasportate le donne ateniesi 
pare fosse uno strumento di esibizione del rango o più banalmente 
uno status symbol. La πομπή e, soprattutto, l'apparato che la accom- 
pagnava subirono un forte ridimensionamento alla fine del V sec. 
a.C. — attorno al 407 a.C. -, quando gli Spartani occuparono Dece- 
lea da dove controllavano le vie d'accesso a Eleusi, secondo quanto 
racconta Plutarco, A/c. 34, 4: «Dopo la fortificazione di Decelea e 
dal momento che i nemici lì presenti occupavano le strade che con- 
ducevano a Eleusi, la processione, senza apparato, si svolgeva per 
mare, costretti dalla necessità a tralasciare i sacrifici e le danze e 
buona parte dei riti che si eseguivano lungo la strada, quando Iacco 
veniva portato fuori (Atene)». Cfr. Foucart 1914, pp. 324-8; Mylo- 
nas 1962, p. 252. 


D26 


Aristofane, Le rane 323-36 


Nonostante l'allusione a una festa sfrenata possa far pensare a un ri- 
to dionisiaco o forse agli Haloa, dove era presente una certa licenza nei 
comportamenti delle donne che vi partecipavano (cfr. Brumfield 1981, 
p. 106 sgg.; scolî a Luciano, Dialogi meretricii 7, 4. pp. 279-80 Rabe), i 
misti e Iacco riconducono a Eleusi, come sembrano confermare i versi 
successivi che nominano Core. La presenza di Iacco allude certamente 
alla solenne processione del 19 Boedromione. Per quanto già attestato 
nelle tavolette micenee in Lineare B e adombrato forse nell'inno a De- 
metra (A1, 20; cfr. note ad A3, 36e a C16, 31), Iacco non sembra guada- 
gnare un ruolo di rilievo nei misteri se non dopo le guerre persiane 
(Foucart 1914, pp. 110 sgg., 325 sgg.; Mylonas 1962, p. 25 5). 

330/1. στέφανον μύρτων: cfr. commento a D27; Mylonas 1962, p. 
209 sgg. Si puó concludere che i partecipanti alla processione, e non 
solo i sacerdozi principali (C15), si coronassero di mirto. 


D27 


Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 681 


Lo scolio descrive i comportamenti e i costumi rituali, tra cui 
l'esclusione delle corone di narciso - che invece formerebbe una ghir- 
landa delle Erinni ovvero delle Eumenidi secondo un frammento di 
Euforione (fr. 94 Powell) riportato dal medesimo scolio, «perché 
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queste divinità (δαίμονες) sono responsabili (αἴτιαι) dell'intorpidi- 
mento (vagxáv)» -, e contemporaneamente fonda mitologicamente 
l'uso delle corone di mirto nel culto demetriaco. Insieme è sancita 
l'interdizione di corone di fiori nei Thesmzophorta, cosi che riappare la 
continua interferenza di questa festa con i misteri. 

11. Ἵστρος: Istro, FGrHist 334 F 29. 


D28 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 330a 


Cfr. commento a D27. In questo passo Demetra e la corona di 
mirto vengono associate agli déi inferi in una dichiarata e marcata re- 
lazione con l'Aldilà. 


D29 


Aristofane, Le rane 340-52 


341-2. Ἴακχε, / νυκτέρου τελετῆς: questi versi vanno messi a con- 
fronto con IG II° 3734, 2-3: ἐσθλὸς [Ἰάκχο]υ εἱροπόλος νυχίων pu- 
στιπό[λος συνό]δων, dove il «saggio sacerdote di Iacco che celebra le 
iniziazioni negli incontri notturni» é lo Iaccagogo Dionisio Maratonio 
(Clinton 1974, p. 96-7). Si puó inoltre sospettare una sovrapposizione 
con gli Haloa (cfr. commento a D26). La presenza delle fiaccole per- 
mette di individuare un rito notturno nel quale, probabilmente, dovrà 
sfociare la lunga processione, mentre la νύκτερος τελετή, il rito inizia- 
tico notturno, allora, non potrà che collocarsi nella notte successiva, 
tra il 20 eil 21 Boedromione (Mylonas 1962, pp. 254-5). Cfr. Ez1-2. 

352. µάκαρ: cfr. sezione G, pp. 553-5. 


D30 
Aristofane, Le rane 397-403 


Questi versi preparano all'arrivo della processione a Eleusi, dove 
proprio Iacco, guida dei misti, verrà accolto: è la Ἐλευσῖνι τοῦ Ἰάκ- 
xov ὑποδοχή come si legge in IG II? 847, 21. 

397. µέλος: la processione era accompagnata dal canto degli efebi 
(cfr. Plutarco, Alc. 34, 4-6). 


< 
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D3I 


Filodamo di Scarfe, 27-31 


L'iscrizione fu edita da H. Weil, «BCH» XIX 1895, p. 393 sgg. Il 
contesto mescola aspetti orgiastici e culto eleusino, tanto che si po- 
trebbe pensare agli Haloa. Per Colli (3 [B 1], p. 385) questi versi do- 
cumentano la presenza di Dioniso a Eleusi. 

28. δ[έμ]ας: è termine alquanto generico; esso indica per lo più il 
corpo umano o parti di esso; per estensione può riferirsi a parti di 
piante. Nel presente caso vi vedo un’allusione forte alle fiaccole. 

28-9. ἐνθέοις ... οἴσ]τροις: sono forse i partecipanti invasati, da 
cui si può desumere una evocazione del dionisismo, confermata dal 
successivo v. 31, Ἰόβακχ(ε), Iobacco, che rinvia per lo meno all'omo- 
nima associazione ateniese: cfr. Dionisismo, pp. 225-6. 

31. Παι]άν: è epiteto tradizionale di Apollo. La sua presenza può 
essere ricondotta alle peculiarità del politeismo, che non lascia mai al- 
la tutela di una sola divinità eventi socialmente e culturalmente rile- 
vanti: cfr. Introduzione, pp. XII-XIII, e sopra p. 7. 


D32 
Erodoto, VIII 65, 1-2; 4 


É uno dei testi piü noti dedicati al culto eleusino; in esso compare 
una chiara indicazione della processione del 19 Boedromione che da 
Atene portava i ἱερά a Eleusi lanciando invocazioni a Iacco - in que- 
sto caso (ll. 9 e 19) è il «grido misterico» (μυστικὸς ἴακχος). Si intra- 
vede la funzione protettiva nei confronti della città attribuita alla pro- 
cessione e al grido rituale nelle parole rivolte da Diceo a Demarato (ll. 
12-5). Le ll. 17-8, dove si afferma che ogni greco che lo voglia può es- 
sere iniziato, aprono un problema circa l'esclusione o meno degli 
stranieri (da intendersi come non ateniesi) dai misteri. Forse all'epoca 
di Demarato l'antica legge che vietava l'accesso agli stranieri, a meno 
che non fossero stati adottati da un ateniese, era caduta in disuso op- 
pure Erodoto, nel suo sforzo di sintesi, tralascia di parlare dell'ado- 
zione (cfr. commento ad A17-8). Peraltro uno scolio a Elio Aristide 
(p. 53, 20 Dindorf = p. 105, 11 Jebb) affermava che «talora i misteri 
erano anche per gli stranieri», mentre nel pieno della guerra pelopon- 
nesiaca Atene ambiva a presentarsi come città «aperta» che non di- 
scriminava gli stranieri (cfr. sopra p. 496). 
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D34 
[Omero], Inno a Demetra 190-211 


Cfr. note ad ΑΙ, 192-211; 200 e 203. 


D35 
Aristofane, Le rane 372-5; 383-93 


Questi versi alludono senza dubbio alla pratica rituale dei motteg- 
gi fondata miticamente da Iambe: cfr. note ad A1, 192-211: 200 e 
203. Forse si può riconoscere una relazione anche con i gefirismi 
(D 36) e con gli insulti che le donne si scambiavano durante il viaggio 
sino a Eleusi (D37-8). 


D36 
Esichio, s.vv. Gepbyris, gephyristai 


I due termini sono pressoché intraducibili, a meno di non volerli 
intendere rispettivamente come «sguaiata» e come «insolenti». Stra- 
bone, IX 1, 24 (C 400) precisa che il ponte si trovava sul Cefiso e che 
da quello derivavano sia γέφυρα che yegueropoi (per Mylonas 1962, 
p. 280 i pefirismi di cui parla Strabone avevano forse luogo il 23 di 
Boedromione, lungo la strada del ritorno; escluso senza esitazioni da 
Foucart 1914, p. 334). Si tratta in ogni caso di insulti rituali, che pos- 
sono apparire come una negazione, sia pure provvisoria, della ge- 
rarchia sociale (cfr. sopra p. 496 e nota ad Ar, 203; si veda anche 
commento a D32), ovvero come una forma di sospensione e di capo- 
volgimento dell'ordine nella prospettiva rituale di destorificare il pre- 
sente per rifondarlo. Cfr. De Martino 1934; Di Nola 1974, pp. 45. 74 
sgg.; in generale Foucart 1914, pp. 332-6; Mylonas 1962, p. 256; 
Kerényi 1967, p. 65; Brumfield 1981, p. 195. Si potrebbe quasi credc- 
re che questa forma di aiscrologia conduca allusivamente entro la sfe- 
ra del comico, là dove esso si configura come polo opposto al tragico 
nella dimensione metastorica mitico-rituale, un comico che ha il suo 
spazio d'azione nel teatro, luogo dionisiaco (cfr. Dionisismo, pp. 225, 
227) dove tuttavia può essere portato sulla scena l'intero repertorio 
della vita femminile, come nella Lisistrata, o del demetriaco, come 
nelle Donne alle Tesmoforic, entrambe di Aristofane, e dove l'osceno, 
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αἰσχρός, e la metafora sessuale introducono provvisoriamente il pre- 
sente nel disordine della promiscuità per rifondarlo all’interno del- 
l'ordine governato dagli dèi: cfr. A. Brelich, «Aristofane: commedia e 
religione», in M. Detienne (a cura di), [ mito. Guida storica e critica, 
Roma-Bari 1975, pp. 103-18; Massenzio 1995, pp. 73:97. 


D37 
Scoli antichi ad Aristofane, Pluto 1014 


Cfr. commento a D36 e nota ad A1, 203. 


D38 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Pluto 1013 


Cfr. A7, commento a D36 e nota ad ΑΙ, 203. 


D39 
Aristofane, Le rane 370-1 


371. παννυχίδας: sono le veglie notturne che gli iniziati celebra- 
vano in onore delle due dee al loro arrivo a Eleusi, alla luce delle fiac- 
cole. Cfr. Mylonas 1962, p. 220. È probabile che in A1, 292 sia adom- 
brato l'atto di fondazione mitica della veglia notturna, pannychís 
appunto, demetriaca. 


D40 
Euripide, Elena 1365 
Cfr. nota a D39, 371. 
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D4I 
Aristofane, Le rane 440-53 


Per quanto sia difficile situare temporalmente nella festa le danze 
di cui parlano i versi di Aristofane, il παννυχίζουσιν dei vv. 446-7 fa 
indubbiamente pensare alla pannychís, la veglia notturna, che iniziava 
quando i misti giungevano a Eleusi con le fiaccole in mano. Cfr. nota 


a D39, 371. 


D42 
Apollodoro di Atene, FGrHist 244 F 110b 


2. ἐπικαλουμένης: Foucart 1914, p. 461 sgg. ritiene che il testo al- 
luda a una sorta di sacra rappresentazione in cui | ἠχεῖον veniva fatto 
risuonare «quando Core invocava aiuto» nel momento del suo rapi- 
mento. Tuttavia l'uso dell'xeiov mi sembra analogo a quello delle 
trombe che devono produrre il risveglio di Dioniso dalla palude di 
Lerna (Dionisismo C 33). Pertanto lo ierofante faceva forse risuonare 
Γἠχεῖον per evocare Core, anticipando allora e quasi preparando 
l'apparizione stessa della dea, la cui visione tuttavia era riservata agli 
iniziati, che in questo caso dovevano essere gli epopti (cfr. D62, 3; se- 
zione E, p. 526; E7; 15; 16; 20; 29; dell'apparizione della dea, forse, 
parla un solo documento: D63). La suggestiva relazione emerge dalle 
pagine di Kerényi 1967, pp. 83-4, 162, su cui tuttavia si veda Burkert 
1981, pp. 199-200, che in ogni caso intende ἐπικαλουμένης «quando 
Kore viene invocata». Cfr. in generale Sfameni Gasparro 1986, p. 57 
sgg; si veda anche Clinton 1974, p. 47 e nt. 276. ἠχεῖον: tradur- 
rei volentieri con gong (cosi anche Burkert 1991, p. 199); il termine 
indica la parte metallica dei tamburi ma anche un generico strumento 
musicale ed é usato pure come sinonimo di βροντεῖον, la macchina 
per riprodurre il rumore del tuono nella finzione teatrale (scoli anti- 
chi ad Aristofane, Nub. 292a-c). 


D43 
Elio Aristide, 19 (Orazione per Eleusi) 


Forse Elio Aristide allude a un dramma misterico (cfr. nota a 
D44, τ). 
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D44 
Clemente Alessandrino, Protrettico 12, 2; 13, 5 


1. δρᾶμα: Clemente sembra affermare che a Eleusi era eseguita 
una sacra rappresentazione, e probabilmente vi si riferisce anche 
Gregorio Nazianzeno (Orationes 39, 4, PG XXXVI, col. 337b). 
Un'altra possibile allusione in Elio Aristide (D43) e forse si potrebbe 
interpretare in questo senso anche il καταβάσιον τὸ σκοτεινόν di 
Asterio Amaseno (D45). Resta tuttavia difficile stabilire in quali ter- 
mini si sarebbe svolto questo dramma misterico. Sostenne con con- 
vinzione la presenza della sacra rappresentazione a Eleusi Foucart 
1914, pp. 460 «ρρ., 475 sgg.. per il quale essa era addirittura duplice, 
una, consistente nella ripetizione del ratto di Core, riservata agli ini- 
ziati al primo grado, e una per gli iniziati ammessi al secondo grado, 
in cui si celebrava la ierogamia tra Zeus e Demetra (cfr. note ad A9, 1- 
3; C19, 3 e commento a C18). Kerényi 1967, p. 116, al contrario, 
esclude che a Eleusi si rappresentasse un dramma misterico, possibile 
invece ad Alessandria. 


Ρ44 
Asterio Amaseno, Orzelie 10, 9, 1 


Cfr. note a D44, 1; ΑΦ, 1-3; C19, 3 e commento a C18 e G13. 


D46 
Ateneo, IV 64, 167f 


Demetrio, il nipote di Demetrio Falereo, fece disporre un trono, 
segno di distinzione sociale (cfr. commento a D25), per la sua etera 
Aristagora, cosi che ella potesse assistere αἱ riti celebrati nell'anakto- 
ron. Cfr. Mylonas 1962, p. 86. 

2. ἀνάχτορον: cfr. nota a Cri, 4. 
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D47 
Demostene, 18, 259 (Sulla corona) 


1. τελούσῃ]: è il solo elemento che permette di ascrivere, sia pure a 
fatica, parte di questo testo anche al culto eleusino: per il resto esso 
risente di pratiche dionisiache e orfiche. Per il processo di riplasma- 
zione a cui sono andati progressivamente incontro i culti misterici cfr. 
Introduzione, pp. XIII-XIV, XXI, XXIII-XXIX; sopra, p. 10. 


D48 
Pseudo-Clemente, Omelie 6. 9, 5 


È una delle molte interpretazioni naturalistiche. un λύγος q v- 
σικός (ctr. D20 con nota a ll. 24-8). 


D49 
Ateneo, Χ 56, 478d 


1. Πολέμων: Polemone, FHG III fr. 88, pp. 144-5. Una analoga 
descrizione del kerros era stata attribuita poco prima sempre da Ate- 
neo (XI 52, 4768) ad Ammonio (FGrHist 361 F 2). 

3. xéovoc: il kerzos è l'emblema stesso dei misteri. era l'oggetto ti- 
pico dei kernophoria, il trasporto appunto dei kernot, e contribuisce a 
evocare un legame dei misteri con la sfera della fecondità attraverso i 
semi vegetali contenuti dalle diverse coppe. Portato in processione 
dalle donne che lo tenevano appoggiato sulle loro teste, esso entrava 
in gioco probabilmente nel corso della notte in cui avevano luogo le 
cerimonie segrete dei misteri (Mylonas 1962, pp. 159. 220-2; Kerényi 


1967, pp. 183-5). 


Djo 
Ateneo, XIV 56, 647a 


1. Μυλλοί: questi particolari dolci siciliani modellati a forma di 
pube confermano i riferimenti alla stera sessuale nei culti demetriaci: 
in quanto poi tipici dei Theswophoria, essi inducono a credere che al- 
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cune delle immagini modellate in pasta di frumento di cui parla lo 
scolio a Luciano di D20 potessero avere la stessa forma. Cfr. D20 con 
nota a |. 16. 


Dj1 
Euripide, TGF, fr. 592 


Cfr. commento a D52. 


D$2 
Ateneo, XI 93, 496a-b 


Secondo quanto trasmette Ateneo, che riporta il frammento di 
Euripide (D5 1), la cerimonia delle πλημοχόαι aveva luogo il 22 di 
Boedromione, l'ultimo giorno dei misteri. Cfr. Foucart 1914, p. 357; 
Mylonas 1962, p. 279. Si trattava di una libagione che assumeva una 
dimensione cosmica nel momento in cui veniva eseguita seguendo 
l'orientamento dell'asse est-ovest, lungo il quale soltanto per il mon- 
do antico si distendeva l'esistenza umana (cfr. scoli TC) a Od. VIII 29; 
Scarpi 1992, p. 5ο sgg.). Il significato rituale forse traspare dal mede- 
simo termine πλημοχόαι, formato su χοή, libagione, deverbativo da 
χέω, versare, e su πλημο-, probabilmente da connettere con πλήμη, 
l'alta marea e la piena di un fiume, e con τὸ πλήμιον. la sazietà e per- 
ciò anche l'eccesso dell'abbondanza, e con πίµπλημι, riempire, così 
che πλημοχόαι potrebbe indicare «l'atto di versare (ritualmente) ciò 
che è stato riempito fino all'eccesso» (cfr. Kerényi 1967, p. 141). Si 
veda anche Esichio, s.v. πλημοχόη, il quale dice che nell'ultimo gior- 
no dei misteri (τῇ ὑστεραίᾳ τῶν μυστηρίων) si riempiono delle picco- 
le coppe (κοτυλίσκοι) che sono chiamate πλημοχόαι. 

7. ῥῆσιν μυστικήν: cfr. commento a D53. Per Kerényi 1967, p. 
141, questa mystical formula è da identificare con «il grande e ineffa- 
bile mistero degli Eleusinii»: de, xve (D59-60). 


l testi che seguono, da qui sino alla finc della sezione. non sono di facile collo- 
cazione nella sequenza rituale, anche se senza dubbio si riferiscono agli ultimi atti 
dell'itinerario iniziatico. Ho preferito raccoglierli dopo la menzione delle πληµο- 
χόαι. per isolarli dalla descrizione delle altre azioni rituali, senza che questo impli- 
chi un tentativo di ordinamento sequenziale all'interno dell'intero complesso cul- 
tuale eleusino. Ciò non toglie che i testi Dj 3-63 possano apparire tra di loro in 
sequenza. 
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D$3 
Clemente Alessandrino, Protrettico 21, 2 


Non è possibile dire se questa come le due formule che seguono 
(D54-5) corrispondessero o meno alla «formula misterica» di cui par- 
la Ateneo D52, ovvero se essa è da intravedere in ie, xve di Dj59-60 
(cfr. nota a D52, 7). Se non fosse che Clemente parla di σύνθημα e 
non di ῥῆσις, alludendo cosi a una sorta di parola d'ordine per mezzo 
della quale gli iniziati si sarebbero dovuti riconoscere (cfr. D54), se 
possedessimo solo i testi di Arnobio D54, che però usa il termine 
symbola, e dello scoliasta a Platone D55 (ma circa l'attribuzione di 
quest'ultimo ai misteri eleusini cfr. cornmento ad /oc.), in ragione del 
tono della formula riportata dalle tre fonti, un λεγόμενον che sembra 
riassumere i δρώμενα rituali compiuti dall'iniziato e perciò situarsi 
verso la fine del ciclo cerimoniale dei misteri e cioè in quell'ultimo 
giorno delle πλημοχόαι, sarebbe quasi automatico supporre che la 
formula misterica a cui si riferisce Ateneo Dj 2 coincidesse con la for- 
mula riportata in D53-5. Purtroppo non é stato sinora possibile stabi- 
lire il momento preciso del percorso rituale in cui la «formula» ripor- 
tata da Clemente ovvero i symbola riferiti da Arnobio venivano 
recitati. Questa formula -- una parola d'ordine analoga, forse per 
l'azione del processo di ellenizzazione, verrà adottata nel culto di Ci- 
bele e Attis (vol. II, Cibele e Attis D5-6) -, nondimeno, riconduce 
probabilmente ad alcune delle tappe rituali che dovevano introdurre 
alle cerimonie della «notte dei misteri», come il digiuno, già prefigu- 
rato nell'inno a Demetra (Αι, 47-50; cfr. As, 37), e la consumazione 
del ciceone (si veda Foucart 1914, pp. 377-8), nonché ad azioni svolte 
durante quell'ultima notte, quando si presume che avvenisse l'incon- 
tro dei misti con la cista mystica, la notte immediatamente precedente 
all'ultimo giorno. Cfr. Burkert 1981, pp. 191-4. La determinazione 
del significato della parte finale della formula, ἔλαβον ... κίστην, ri- 
mane enigmatica. Una rassegna delle molte congetture in Sfameni 
Gasparro 1986, pp. 78-83. Anche la determinazione del contenuto di 
κίστη e κάλαϑος rimane avvolta nel mistero; pensare a simboli di na- 
tura sessuale per le allusioni più o meno esplicite di Clemente Ales- 
sandrino, Protr. 22, 5 (che tuttavia non si riferiscono a Eleusi) o per 
analogia con le immagini in pasta di pane preparate per i Thesmopho- 
ria (cfr. D20 e 50) può essere fuorviante. 

2. κυκεῶνα: è la bevanda rituale dei misteri, a base cereale, fonda- 
ta miticamente da Demetra: cfr. nota ad ΑΙ, 210. 

2-3. κἰστης... κάλαϑον: la κίστη non è esclusiva dei misteri eleusi- 
ni; era inoltre diversa, come traspare dalla formula di Clemente, dal 
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κάλαϑος: cfr. nota a Dio, 2-3. Burkert 1991, pp. 125-6 intende per 
κίστη un «cesto coperto» e per κάλαϑος un «cesto alto». ἔργα- 
σάμενος: Lobeck 1829, p. 25, proponeva di correggere in ἐγγευσά- 
μενος, «dopo aver gustato», e su quella correzione Foucart 1914, pp. 
376, 379, aveva fondato parte della sua interpretazione. Senza dubbio 
la traduzione di ἐργασάμενος non é facile e anche «compiere» non 
esprime probabilmente l'idea del verbo greco; forse «ho lavorato» di 
Burkert 1981, pp. 191-3 (cfr. Id. 1991, p. 125 sg.), dà voce alla nozio- 
ne elementare celata da ἐργάζομαι, lasciando emergere il lavoro ti- 
pico della donna al telaio ovvero la triturazione dei cereali con il pe- 
stello per preparare il ciceone; in ogni caso il termine è esplicita 
evocazione dei δρώμενα. 


D$4 
Arnobio, Contro i pagani V 26 


Il passo di Arnobio non è perfettamente sovrapponibile al synthe- 
ma di Clemente, con il quale è nondimeno da porre in relazione: cfr. 
commento a D53. 


D$$ 
Scolî a Platone, Gorgia 497c 


Foucart 1914, pp. 383-4, ritiene che lo scoliasta abbia attribuito 
per errore a Eleusi elementi, come il timpano e il cimbalo, che invece 
apparterrebbero al culto di Cibele. Cfr. Sfameni Gasparro 1986, p. 
78 nt. 170; vol. II, Cibele e Attis D5-6 (Firmico Materno, de errore 
profanarum religionum 18, 1; Clemente Alessandrino, Protr. 15, 1; 3); 
Burkert 1991, p. 130. Resta che lo scoliasta si riferisce esplicitamente 
ai misteri delle due dee e se di confusione si tratta, essa è allora il frut- 
to di un processo di omogeneizzazione che ha investito i diversi culti, 
rendendoli progressivamente sempre più simili tra di loro. 

3. ἐκερνοφόρησα: per il χέρνος, implicato dal verbo, cfr. nota a 
D49, 3. Lo scoliasta in ogni caso precisa poco dopo che esso è il va- 
glio (λίκνον) ovvero il ventilabro (πτύον). 

4. ὑπέδυν: è correzione condotta su Clemente Alessandrino, Prorr. 
15, 3, il quale, pur affermando che «i Frigi celebrano questi atti rituali 
in onore di Cibele e Attis e dei Coribanti», riporta l’intera formula ri- 
prodotta dallo scoliasta di Platone richiamandosi espressamente al 
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culto demetriaco; l'altra lezione riportata da Green, ὑπερεδύοντω. 
non mi pare avere senso in questo contesto. 


D$6 
Filostrato, Vite dei sofisti II 20 


I. Απολλώνιος: è molto probabilmente l'Apollonio di D57 (ctr. 
commento ad loc.; Clinton 1974, pp. 40-1). 

1-2. ἀνακτόρου: cfr. nota a C1 1, 4. 

2-3. φωνὰς ... εὐφωνίᾳ; viene precisato un compito dello ierofan- 
te, che dall'interno del santuario doveva far sentire le «voci» e che 
pertanto doveva possedere una voce potente e modulata. Si giustifica 
così il nome di Eumolpide αἱ γένος che aveva l'obbligo di fornire lo 
ierofante (cfr. IG II° 3639, 4: Εὐμόλπου ... ἱμερόεσσαν ὅπα: 3709. 
10-1; Suda, s.v. εὐμολπίᾳα..... fj εὐφωνία ἢ εὐημερία ). Si veda Clinton 
1974, pp. 38, 40-6. Alle voci fatte risuonare seguiva l'apparizione del- 
lo ierofante sulla soglia dell'anaktoron (cfr. nota a C11. 4) nella «not- 
te dei misteri». 

3. Γλαύκοις è il Glauco di D58 e di G11: Clinton 1974. p. 46. 


D$7 
IG IP 3811, 1:2; 4-10 


L'iscrizione é databile all'inizio del III sec. d.C. ed era incisa 
sulla base di una statua eretta in onore di uno ierofante (Foucart 
1914, P. 173; Clinton 1974, p. 49). Solo ai vv. 11-2, non riportati nel 
testo, avviene la rivelazione P del nome dello ierofante. sottoposto a 
interdizione alle ll. 5-6: οὗτος ᾿Απολλώνιος ἀοίδιμος. ὃν ᾳ[άμενός 
τις] | σηµαίνει μυσταῖς οὔνομα πατ[ρὸς ὁμοῦ] («questi è il cele- 
brato Apollonio, nominando il quale / si rivela agli iniziati il nome 
del padre»). Da questi pochi versi traspare anche come Apollonio 
fosse a sua volta figlio di un omonimo. Per la sua possibile identiti- 
cazione con l'Apollonio di Filostrato D56, cfr. Clinton 1974. pp. 41- 
16 IG IP 1812. 

1. ἀνακτόρου ἐκ προφανέντα: è l'apparizione dello ierofante nel- 
la notte in cui si rivelavano i ἱερά: cfr. D$6; 58. 

2. νυξὶν ἐν ἀργενναῖς: sono le notti rese «bianche» dalle luci del- 
le fiaccole, nel corso delle quali gli iniziati potevano accedere alla 
contemplazione dei ἱερά. 


« 
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4. ϑέσφατα νῦν ἰάχω: è il «grido» dello ierofante che evoca Iacco 
(per cui cfr. note ad A3, 36; C16, 31 e commento a D26). Si veda D56 
con nota a ll. 2-5. 

5. οὔνομα... μὴ δίζεο: la ieronimia, o divieto di nominare lo iero- 
fante, è regolamentata da un ϑεσμὸς ... μυστικός, e cioè da una legge 
consuetudinaria dei misteri. Cfr. F36. 

6. eic ἅλα: forse è una allusione alla purificazione in mare (D13- 
5). Ma può del pari essere una reminiscenza omerica, come sembra 
suggerire πορφυρέην: cfr. I7. XVI 391 (si veda anche I/.I 481-2 ~ Od. 
II 427-8). 

7. μόρσιμον ἦμαρ: altra probabile reminiscenza omerica, Il. XV 
613 ~ Od. X 175, come pure al v. ιο: ἁλὸς πελάν[ει| ~ Od. V 335. 


D$8 
IG IP 3709, 10-1 


1. ἀπ᾿ αἰγλήεντος ἀνακτόρου: si tratta dello ierofante Glauco che 
tra le luci risplendenti nel santuario mostra i ἱερά, gli oggetti sacri, 
agli iniziati e fa sentire la sua voce. Per il personaggio di questa iscri- 
zione cfr. Ὠσό e G11: Clinton 1974, pp. 42. 46; cfr. IG IF 4058, 10-2. 


D$9 
Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 7, 34 


2. μυστήριον: l'uso del termine al singolare, contrariamente alla 
consuetudine classica di designare il culto eleusino con il plurale pv- 
στήρια, è forse la spia dello slittamento semantico subito dalla nozio- 
ne di mistero, che da contenitore si trasforma in contenuto: cfr. Intro- 
duzione, pp. XI-XII. üe. xe: cfr. D6o. 


D60 


Proclo, commento a Platone, Tineo 40e 


3-4. ÜE ... κύε: cfr. D59. FGrKult, pp. 42-3, associa il passo di Pro- 
clo con Suda: s.v. ὕης ὕου, che definisce la tormula un epiteto di Dioni- 
so, in onore del quale si celebravano i sacrifici «quando il dio fa piove- 
re». FGrKult, p. 43, ritiene che sia inoltre da collegare con "Atty Ὕης 
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di Anecdota graeca I, p. 207, 25 (Bekker), per cui cfr. Dionisismo Cs: 
Orfismo C4. Per quanto sia difficile stabilire in quale momento lo iero- 
fante, se era lui, pronunciasse questa breve invocazione, essa é di nor- 
ma posta in relazione con l'altra formula gridata dallo ierofante nella 
«notte dei misteri» illuminata dalle fiaccole e che annuncia il frutto di 
una gravidanza (D61). Liquidata rapidamente dallo Pseudo-Ippolito, 
la formula ve ... «ve è da Proclo associata ai riti matrimoniali, nei quali 
senza dubbio centrale era l'auspicio della fecondità per la coppia; que- 
sti riti matrimoniali consuetudinari potrebbero celare un'allusione alla 
ierogamia a cui si riferisce Asterio Amaseno (D4 5), che cosi sarebbe 
coronata dall'auspicio della gravidanza e dall'annuncio della nascita di 
Brimòs. Quale che sia il significato recondito di questo messaggio sim- 
bolico, i tre testi (D59-61) riconducono alla sfera della fertilità e della 
riproduzione sessuale. Cfr. Foucart 1914, pp. 495-6: Mylonas 1962, 
pp. 270-1; Kerényi 1967, pp. 141-2; Sabbatucci 1991a. p. 147 5µβ.; 
Burkert 1981, pp. 201-2; Sfameni Gasparro 1986, p. 86. 


D61 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie V 8, 39-40 
Cfr. E20. 


3-4. στάχυν: la presenza della spiga nella cerimonia epoptica è stata 
recentemente interpretata da Burkert 1981, p. 201, come una trasposi- 
zione dei comportamenti della caccia nell'agricoltura, facendo della 
mietitura un atto di castrazione. L'esibizione della spiga mietuta, pe- 
raltro, può riproporre il momento critico del raccolto, tipico delle ci- 
viltà preagricole e agricole, dove la ripetizione rituale da una parte è ri- 
soluzione della crisi e dall'altra lascia emergere efficacemente «una 
regola umana della morte» (De Martino 1958, pp. 243 e 256), che 
equivale a dire un addomesticamento della morte. Ma la spiga mietuta 
in quanto evoca l'agrarietà (l'idea della castrazione per Burkert 1981, 
pp. 201-2, e ciò potrebbe spiegare l'esibizione del membro virile in 
D62), che probabilmente è alla base del culto eleusino, ripropone il 
ruolo «rivoluzionario» o «mistico» dei misteri che, addomesticando la 
morte, riscattano l'esistenza degli iniziati negando gli effetti del diritto 
di nascita (Sabbatucci 19918, pp. 147-61; Introduzione, pp. XXVII- 
XXIX). Si potrebbe anche credere che la spiga alludesse o addirittura 
preludesse all'epifania di Core agli iniziati, secondo quanto lascia in- 
tendere D63, epifania in cui si condenserebbe l'intera esperienza 
dell'epoptia: Kerényi 1967, pp. 83-4, 97 sgg.; nota aD42, 2. 

6-7. Βριμὠ Βριμόν: per Sabbatucci 1991a, p. 149, con la nascita 
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di Brimòs si realizza simbolicamente il rapporto tra la dea e gli inizia- 
ti i quali, come Brimós nasce, a loro volta «nascono» attraverso l'ini- 
ziazione. Cfr. Kerényi 1967, pp. 92-3, per il quale i due nomi furono 
importati in Attica dagli Eumolpidi, di origine tracia. 


D62 


Tertulliano, Contro i Valentiniani 1, 1-3 


1-8. tacent ... linguae: l'apologeta cristiano sottolinea il ruolo gio- 
cato dal silenzio nel processo di attrazione degli iniziandi: cfr. F, pp. 
538-40 e nota a F15, 1-2. Per il lungo periodo di preparazione prima 
di conseguire l'epoptia cfr. nota a E16, 2. 

8. simulacrum ... reuelatur: dopo l'esibizione della spiga recisa, se- 
condo questa fonte isolata, a Eleusi il momento culminante della «not- 
te dei misteri» avrebbe avuto per oggetto un esplicito riferimento alla 
fecondità attraverso l'esibizione di un fallo, che peraltro era portato in 
processione nelle feste dionisiache (Dionisismo C4). Per quanto im- 
magini di organi sessuali pare fossero presenti in feste demetriache co- 
me gli Haloa ei Thesmopboria (cfr. nota a Ότο, 1), è problematico, per 
non dire impossibile, stabilire se Tertulliano confonda i misteri di 
Eleusi con altre forme cultuali demetriache, se quelli abbiano subito 
ibridazioni, se Tertulliano falsifichi. In ogni caso anche il fallo esibito 
(cfr. Kerényi 1967, p. 66) -- e forse uno degli oggetti contenuti nella xi- 
otn- evoca la sfera della fertilità tanto quanto la spiga. 


D63 
Papiro di Tebtunis 20, col. I 18-31 


18-9. Ἡρ]αχλέους ... Ἐλευσίνια: i versi dovrebbero riferirsi 
all'episodio mitico in cui Eracle, in quanto straniero, ovvero perché 
macchiatosi dell'uccisione del centauro, non può essere iniziato ai mi- 
steri di Eleusi (A17-20). 

20-2. ἀπόκλεισον ... ἱερόν,]: cfr. Burkert 1981, p. 199: «Chiudi 
Eleusi e il fuoco sacro ...». Kerényi 1967, p. 84, attribuisce allo iero- 
fante la «chiusura» dell'accesso a Eleusi e limita l’azione del daduco 
allo «spegnimento» del fuoco sacro. Tutto sommato se è Eracle il de- 
stinatario dell'interdizione, ἀπόκλεισον non può che indicare un di- 
vieto d'accesso a Eleusi per l'eroe; sarebbe invece suggestivo intende- 
re ἀπόχλεισον ... τὸ πῦρ τὸ ἱερόν come «impedisci(mi) (pure la 


$26 COMMENTO 


vista) del fuoco sacro», quasi per opposizione al successivo Κόρην 
εἶδον. Per le interdizioni si veda sezione F, pp. 5 39-40. nota a F19, 3- 
4 e commento a F20. 

31. Κόρην εἶδον: sarebbe questa la sostanza della visione misteri- 
ca secondo Kerénvi 1967, pp. 83-4. Si veda Burkert 1981, pp. 199- 
200. Cfr. note a D42. 2 e D61, 3-4. Eracle, una volta disceso agli Infe- 
ri, si trovò probabilmente di fronte a Persefone quando:la dea 
intervenne per impedirgli di uccidere Menete, il guardiano delle vac- 
che di Ade (Apollodoro. Il 5, 12 [125]). 


E 


Iniziazione 


Il rituale iniziatico, espressione con cui per antica convenzione si tra- 
duce il greco τελετή (cfr. Introduzione, pp. ΧΝ-ΧΝΊΙ). descritto in 
questa sezione è circoscritto prevalentemente alle cerimonie eseguite, 
nel corso della «notte dei misteri», all'interno del /(elesterio2. la sala 
delle iniziazioni (cfr. note ad Ar, 270 e a C11, 4; Mylonas 1962, p. 
237 sgg.). Quelle pratiche dovevano sfociare nella contemplazione di 
ἱερά non meglio precisabili (cfr. D57-63 e commento ad locc.) da 
parte di coloro che, tra le luci oscillanti delle fiaccole, erano ammessi 
a questa fase del rito, segreta e notturna, la cui articolazione non è 
determinabile con precisione. L'epoptia, la visione o contemplazione 
(della spiga, del fallo o della stessa Core: D61-3) era comunque il 
grado più alto, conseguibile non prima di un anno dopo la celebra- 
zione dei grandi misteri, a quanto narra Plutarco (B6). la cui testimo- 
nianza si riferisce a vicende del IV sec. a.C., addirittura dopo cinque 
anni a dare credito a Tertulliano (E16). Tuttavia e nonostante l'enta- 
si posta dagli studiosi su di essa (si veda per esempio Mylonas 1962. 
P. 274 sgg; Kerényi 1967, pp. 45 SEB» 95 sgg.) si può credere che 
l'epoptia fosse propriamente una funzione del conseguimento della 
τελετή, e cioè del completamento o della pertezione garantiti dalla 
partecipazione alla cerimonia rituale ed espressi appunto da τελετή 
(ctr. Introduzione, pp. XV-XVII, XIX; cfr. anche Deubner 1932, p. 78). 
La fase preliminare, invece, era probabilmente rappresentata da pún- 
σις, che doveva comprendere i λεγόμενα ovvero le «istruzioni» for- 
nite agli iniziandi, i quali avrebbero dovuto partecipare ai riti segreti 
celebrati nel telesterion e subire le non poche sollecitazioni luminose 
(cfr. E27 e commento ad /oc.; Clinton 1974. p. 13). L'accordo tra pli 
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studiosi é tuttavia alquanto fragile. Ricordo che per Foucart 1914, p. 
432, e per Kerényi 1967, pp. 45-7, erano solamente due i gradi inizia- 
tici, la μύησις e l'énoxceia (cfr. Εις); Mylonas 1962, p. 239, invece, 
pare escludere la μύησις e sostituirla con la τελετή, mentre tre sono 
le tappe per Nilsson 1967, pp. 655-6, 659: μύησις, τελετή, ἐποπτεία 
(cfr. E7). L'iniziazione ai misteri, in ogni caso, non prevedeva alcun 
mutamento di status per gli iniziati (cfr. nota a Ds, 33: Introduzione, 
p. XX). 


E2 


Aristofane, La pace 374-5 


374. χοιρίδιον: per il sacrificio del maialino nei misteri di Eleusi 
cfr. commento a D17-20. 

175. μυηϑῆναι: per Clinton 1974, p. 13, questo è un esempio 
dell'uso di µυέω. μύησις, per designare l'intero processo iniziatico, a 
cui forse corrisponde anche |’ἐμυήϑης di Aristofane, B2. Cfr. E27. 


E3 
Erodoto, VIII 65, 4 
Cfr. commento a D32. 

E6 
Aristofane, Le rane 335-6 
Cfr. commento a D26. 

E7 


Teone di Smirne, L'utilità della matematica, pp. 14-5 


Su questo passo di Teone, che applica il vocabolario misterico al- 
la trasmissione del sapere filosofico (per l'aspetto esoterico della tra- 
smissione del sapere cfr. anche Platone, Ep. 7, 341c-d: ῥητὸν γὰρ où- 
δαμῶς ἐστιν ὡς ἄλλα µαθήµατα, «una conoscenza che non è 
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trasmissibile come le altre», e nel vol. II, note a Samotracia C12; per 
l'uso del vocabolario misterico in ambito filosofico cfr. Sfameni Ga- 
sparro 1984, pp. 101-8, con bibliografia precedente; cfr. anche 
Burkert 1991, pp. 81, 174-5, nt. 14; E25-6), si è concentrata l’atten- 
zione degli studiosi per determinare le tappe e i gradi dell'iniziazione 
eleusina (per cui cfr. sopra, sezione E, p. 527). Traspare in ogni caso 
che all'epoca di Teone, il II sec. d.C., μύτσις designava l'intero pro- 
cesso iniziatico (cfr. nota a E2, 375), di cui τελετή sarebbe solo una 
parte e precisamente la seconda tappa, a cui seguirebbe l'epoptia. 
«Tappe» in questo caso traduce i µέρη di Teone, propriamente le 
«parti», per sottolineare la successione delle fasi ma non vuole espri- 
mere l'idea di «gradi», che viene autornaticamente a cadere di fronte 
αἱ εὐδαιμονία, ultima fase (o parte) del complesso iniziatico e che è 
palesemente il fine della μύησις. Cfr. Mylonas 1962. pp. 238-9; 
Kerényi 1967, p. 53 sg. 

5. ἐποπτεία: Platone (Ep. 7, 333d-e), alludendo al rapporto di 
amicizia e di coesione che si instaura tra coloro che partecipano ai riti 
misterici (uveiv) e raggiungono l’epoptia (ἐποπτεύειν) (cfr. E30), di 
cui doveva avere avuto esperienza diretta, lascia intravedere almeno 
una distinzione o una gerarchia tra µύησις ed ἐποπτεία. Per la conse- 
guibilità dell'epoptia un anno dopo la celebrazione dei grandi misteri 
cfr. Plutarco B6; dopo cinque anni cfr. Tertulliano E16. Per Filoda- 
mo di Scarfe G6 il fine dell'epoptia è la benevolenza di Iacco con il 
conseguente annullamento delle sofferenze. In generale cfr. sezione 
G, pp. 553-5. In che cosa consistesse l'oggetto della contemplazione 
non vi è accordo tra le fonti: cfr. 61 -1. 

8. εὐδαιμονία: cfr. commento a G1. 


E8 


Scolî antichi ad Aristofane, P/uto 845b 
2. Μελάνϑιος: Melanzio, FGrHist 326 F 4. 


EIO 


IG 12 6, 108-9 


Per questo testo ho seguito Clinton 1974, p. 11, 25-6, mantenen- < 
do tuttavia la numerazione di IG. L’iscrizione è assegnata al 460 a.C. 
circa. È senza dubbio il documento più antico -- sinora e che io cono- 
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sca, ma in realtà si tratta dell'integrazione di un testo mutilo - relativo 
a questa oscura figura di iniziato, il παῖς ἀφ᾽ ἑστίας (il «ragazzo dal 
focolare»), che poteva anche essere una fanciulla (IG IP? 3475-3476, 
3, Clinton 1974, p. 124, e cfr. ibidem, p. 108 sgg.; Mylonas 1962, pp. 
200, 236-7). Di esso non é possibile dire se avesse o meno un ruolo ri- 
tuale analogo almeno a quello dei sacerdoti (cfr. Clinton 1974, p. 35 
nt. 173: «... quasi-sacred officials ...»). È sicura la presenza del παῖς 
ἀφ᾽ ἑστίας in una lista di sacerdoti del 160-170 d.C. (IG II° 1092; 
Clinton 1974, pp. 98-9). Clinton 1974, p. 99, pensa che il παῖς ἀφ᾽ ἕ- 
otiag rappresentasse la città, sulla base del testo di Anecdota graeca, 
E12, dove é esplicitamente detto che l'iniziazione avveniva a spese 
pubbliche, concordando cosi con la tesi di Foucart 1914, pp. 279-81 
(cfr. anche Arpocrazione, s.v. ἀφ᾽ ἑστίας μυεῖσθαι). Secondo Sabba- 
tucci 1991a, pp. 176-82, si trattava invece di un'iniziazione per delega 
(cfr. E13), attraverso la quale lo stato ateniese eliminava anche l’ulti- 
ma traccia di «partecipazione individuale concreta alla vita della 
città»; nello stesso tempo essa avrebbe risposto all'«esigenza pubblica 
... che tutti i cittadini fossero iniziati ai misteri ...». Per Burkert 1981, 
pp. 196-7, l'iniziazione del παῖς ἀφ᾽ ἑστίας è riconducibile, da un la- 
to, all'episodio di Demofonte (cfr. A1, 231-67 con nota ad loc.) e 
dall'altro al motivo dell'infanticidio che si configurerebbe come nu- 
cleo sacrificale di molte altre feste greche. Critica al riguardo è Sfame- 
ni Gasparro 1986, pp. 68-9. Nondimeno l'episodio di Demofonte, 
con la sua mancata immortalazione, potrebbe servire a garantire, mi- 
tologicamente, la distribuzione dei doni di Demetra agli uomini (cfr. 
nota ad Ar, 231-67; Scarpi 1976, p. 218; Id. 1984, p. 145), risolven- 
dosi cosi in un vantaggio per la comunità di appartenenza. A sua vol- 
ta il παῖς åg’ ἑστίας potrebbe rispondere effettivamente all'esigenza 
pubblica di rendere iniziati tutti i cittadini pro bono ctuitatis (cosi 
Sabbatucci 1991a, pp. 176-7) - e in questo senso sembra condurre 
anche la presenza dell'arconte re a cui competeva la registrazione e il 
sorteggio dei παῖδες ἀφ᾽ ἑστίας (E11). E allora il «ragazzo dal foco- 
lare» riprodurrebbe ritualmente il momento mitico dell'immortala- 
zione mancata per il vantaggio, appunto, della città. La presenza di 
fanciulle tra i παῖδες ἀφ᾽ ἑστίας in epoca tarda (cfr. Clinton 1974, 
pP. 101-14) non costituirebbe un problema se avessimo la certezza 
che in epoca arcaica e classica questo tipo di iniziazione fosse riserva- 
to ai ragazzi. Purtroppo non é cosi, anche se Demofonte puó configu- 
rarsi semplicemente come proiezione mitica del modello di figlio, che 
in epoca arcaica, in quanto maschio, era il solo in grado di conferire 
la dignità di padre e di madre a un uomo e a una donna (cfr. ΑΙ, 164; 
Scarpi 1984, pp. 36, 50, 140-1, 144-5). Da ciò tuttavia non sembrano 
necessariamente discendere delle restrizioni nei confronti dell'univer- 
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so femminile, il cui accesso ai misteri, del resto, era regolato da norme 
che non discriminavano tra i sessi (cfr. Mylonas 1962, pp. 243-4). 
L'antichità dell'istituto sembra comunque garantita dalla presenza 
dell’arconte re in E11. Kerényi 1967, pp. 80-2, vede nell'episodio di 
Demofonte il prototipo mitologico del παῖς àq' ἑστίας. Un legame 
riconosce anche Richardson 1974, p. 233, e un ulteriore tentativo in 
questa direzione compie Folev 1994, pp. 49-50, 114. 


Clinton 1974. p. 100, 41-2 


È un'iscrizione proveniente dall'agorà di Atene apparentemente 
del secondo quarto del IV sec. a.C. secondo Clinton 1974, p. 99: nel 
1974, quando uscì lo scritto di Clinton, non era stata pubblicata anco- 
ra da C. Edmonson. Per quanto Clinton, ibidem, nt. 11, ne annuncias- 
se a breve l'edizione. non sono stato in grado di rintracciarne la sede. 
Dal testo si desume che qualunque ateniese ne avesse fatto richiesta 
avrebbe potuto avere il tiglio registrato tra i παῖδες d^ ἑστίας (per cui 
cfr. commento a E10), il che rende problematico interpretare come 
principum il προκρίτων di E12: cfr. nota a E12, 1. In questo testo, dal 
quale viene confermato che la designazione al rito iniziatico avveniva 
per sorteggio, la presenza dell'arconte re, a cui competeva proprio re- 
gistrare e sorteggiare i παῖδες aq“ ἑστίας. sembra poter garantire una 
«grande antichità all'istituto» (Clinton 1974, p. 100). 


E12 


Anecdota graeca I, p. 204, 19-20 


1. προκρίτων: secondo Clinton 1974, pp. 100. 113 (cheritorna cosi 
alla vecchia interpretazione di Boeckh, cit. in Foucart 1914, p. 278). i 
πρόκριτοι potrebbero corrispondere al lat. principes, i cittadini più 
importanti e attivi nella vita civica e religiosa di Atene. Ma cfr. com- 
mento a ΕΙ 1. Per quanto con qualche incertezza, se l'istituto è real- 
mente arcaico, preferisco adeguare la mia traduzione a quanto soste- 
nuto da Foucart 1914, p. 278. che si tonda su Aristotele, Athen. Pol. 8. 
1; 22, $; 26, 2; 30, 2. 

1-2. Αθηναίων κλήρῳ: Arpocrazione, s.v. d^ εστίας μι'εἴσϑαι. 
oltre a ribadire che la designazione avveniva per sorteggio, sottolinea 
che il designato era esclusivamente un ateniese. 
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E13 
Porfirio, Sull'astensione dal consumo delle carni degli animali IV 5 


Dal passo di Porfirio, che lascia intravedere nel παῖς ἀφ᾽ ἑστίας 
un’iniziazione per delega (cfr. commento a E10), si può anche desu- 
mere come il designato avesse compiti rituali da assolvere, delle azio- 
ni rituali forse a lui prescritte dai dignitari del tempio (così Foucart 


1914, p. 279). 


EI 4 


Euripide, Eracle 613 


613. ὄργι(α): cfr. Introduzione, p. XV, e nota ad ΑΙ, 474-7. 
ἰδών: si tratta senza dubbio dell'epoptia: cfr: E7; F13. È possibile as- 
sociare questa visione degli ὄργια con la visione di Core di cui ha go- 
duto Eracle in D63, dove la sua iniziazione ai misteri è associata, 
come in questo caso, alla sua discesa agli Inferi. 


E1j 


Filocoro, FGrHist 328 F 69-70 


2. δευτέρᾳ ... ἐποπτεύειν: in questi testi l'epoptia sembra essere il 
secondo grado o livello dell'iniziazione, confermata da τά τε μυστικὰ 
καὶ tà ἐποπτικά di |. 7 e da μυηϑῆναί τε ἅμα καὶ ἐποπτεῦσαι di |. ο, 
laddove τελετή (l. το) pare indicare esclusivamente il complesso delle 
pratiche rituali iniziatiche. Cfr. sezione E, p. 527; commento a Ε7. 
Due livelli distinti sembrano anche trapelare da Platone E30. Si veda 
Iperide F 175 B 1 (Jensen). 

8. Δημητρίῳ: per l'iniziazione di Demetrio Falereo cfr. B6 e nota a 
B6, 2; Clinton 1974, p. 5ο. 


E16 


Tertulliano, Contro i Valentiniani 1, 2 


1-4. aditum ... cupiditatem: cfr. sezione F, p. 540. 
2. epoptas ... quinquennium: già Plutarco (B6) ricordava che que- 
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sto grado si raggiungeva almeno un anno dopo i grandi misteri. Per i 
gradi e le tappe iniziatiche cfr. sezione E, p. 527, commento a E7 e 
nota a E15, 2. 


EI7 


IG I° 6, 125-9 


Da questa iscrizione, datata al 460 a.C. circa (cfr. C6), si desume 
che vi fossero due luoghi deputati all'iniziazione, uno a Eleusi e uno 
in Atene, a tener separati i quali contribuivano anche i punti di rac- 
colta degli iniziati, il cortile antistante il santuario a Eleusi e l'Eleusi- 
nio ad Atene (cfr. F5). Non è possibile stabilire in che cosa consistes- 
se la differenza. Per la determinazione dello spazio occupato dal- 
Γαὐλή, cfr. Clinton 1974, p. 12, che ho seguito per questo testo (come 
per E10), pur mantenendo la numerazione di IG. 


E18 


Sinesio, Dione 10, 526 


2. ἐποπτεῦσαι: cfr. note a E7, 5 e E 15, 2. 

2-3. χορεῦσαι ... ἱεροφαντῆσαι: sembrano essere tre livelli gerar- 
chici, laddove la danza è una pratica cultuale. La daduchia e la ierofan- 
tia sono invece due cariche sacerdotali, per le quali cfr. nota a C7, 2. 


E19 
Clemente Alessandrino, Stromzata IV 1, 3, 1 


1. μικρὰ: cfr. Bro. 

2. ἱεροφαντίᾳ: anche in Clemente, come in Sinesio (E18), la iero- 
fantia si configura come una tappa, la più elevata, in un percorso va- 
gamente iniziatico. E comunque a uno schema iniziatico che si riferi- 


sce Clemente. 
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E20 


Ippolito, Confutazione di tutte le eresie Ν 8, 39-40 


Cfr. commento a D61. 

3-4. στάχυν: cfr. note a D61, 3-4; D62, 8 e D63, 31. 

4. ἱεροφάντης: cfr. nota a C7, 2. Per l'ipotesi di una ierogamia cfr. 
note ad A9, 1-3; C19, 3; D60, 3-4 e commento a C18 e D45. 


E2I 


Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 343 


Lo scoliasta assegna alla notte e all'oscurità dei riti la funzione di 
escludere i non iniziati, per cui cfr. F12; si veda anche F9. 

I. μυστηριακὸν πῦρ φωσφόρον: sono le luci delle fiaccole che nel 
corso dei misteri concorrono a produrre negli iniziati l'esperienza lu- 
minosa (cfr. Sabbatucci 1991a, pp. 14-6). 


E22 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 340a 


I-2. μυστηριακὸν ... μυστήρια: cfr. Ez 1. 


E23 
Teone di Smirne, L'utilità della matematica, p. 15 


2, τελετάς, παραδοῦναι: si tratta della παράδωσις, la trasmissio- 
ne del rituale iniziatico (cfr. Burkert 1991, p. 81), le cui tappe tuttavia 
appaiono qui coincidere con il sacerdozio come in E18-9. Cfr. nota a 
C7, 2. Per la discussione del passo cfr. Clinton 1974, p. 33. 


E24 
Anecdota graeca I, p. 273, 25-7 


Il passo deve essere posto in relazione con E23, dove pure si parla 
della legatura come una delle componenti rituali del percorso iniziati- 
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co. Questa, come la legatura di cui parla Teone (E23). possono esse- 
re, forse semplicisticamente, interpretate alla stregua di un segno 
esterno del vincolo che lega tutti gli iniziati e li obbliga a conservare il 
segreto, il silentii officium di cui parla Tertulliano (D62; E16; P151. 

2. κροκοῦν: è possibile interpretare «ροκοῦν come «tessere» o 
«avvolgere nella lana» (LSJ, s.v. x00z6w, II 1-2), ma mi pare egual- 
mente legittimo intendere «coronare di zafferano» o. come recita 
LSJ, s.v. προκόω, I, «coronare di edera gialla». Fozio, s.v. «ροκοῖνν, 
aggiunge che secondo alcuni si trattava di una purificazione con il 
croco. Secondo l'oucart 1914, pp. 3 37:8, questa lepatura aveva luogo 
quando i misti passavano nei pressi della reggia di Crocone (per il 
quale cfr. A15)» Sembra condividere questa ipotesi Mylonas 1962. p. 
256. Per Kerényi 1967, p. 65, in questo modo, nella terra di Crocone. 
i misti venivano propriamente designati tali ed è sempre in questo 
momento che essi, a suo avviso, recitavano il svrsberza (ctr. Ds 3-51. 


E25 


Aristotele, La filosofia, tr. 14 


E molto probabile che Aristotele desuma la condizione in cui si 
viene a trovare l'iniziato direttamente dall'esperienza cleusina. a cui si 
riferisce esplicitamente nel fram mento successivo E26 (b: cfr. Kerc- 
nyi 1967. pp. 113-4. 


E26 


Aristotele. La filosofia, fr. 15 


Il «patire» che Aristotele contrappone all'«apprendere», da cui 
sembra venire svalutato il lemma dell’ Etymologicum Magnum (E27). 
mi pare si precisi grazie al τυπούμενος di (b) |. 5, che esprime il mo- 
dellamento passivo subito dall'iniziando, l'impronta su di lui lasciata 
dall'esperienza misterica, dove | ἔλλαμψις «subita» dalla mente tna- 
ϑόντος τοῦ νοῦ). appunto, è certo da ricondurre al momento 
dell'epoptia (Ε7: 14-6). Si potrebbe forse anche dire che Aristotele 
vuole sottolineare la differenza tra l'apprendimento attivo espresso 
da μαθεῖν e la passività dell'apprendimento misterico, sottolineata 
invece da παϑεῖν. Colli 3 [A 21], p. 385, legge in questo passo «la 
quasi-identificazione tra l'esperienza conoscitiva di Eleusi e la folgo- 
razione noetica ...». Cfr. Introduzione, p. XXVI; Foucart 1914, pp. 
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416-7; Burkert 1991, pp. 80-1, 174 nt. 13; si vedano anche Graf 1974, 
Ρ. 139; Sfameni Gasparro 1986, pp. 52-3. 


E27 
EM, s.v. Iniziazione 


La trasmissibilità del sapere iniziatico, sostenuta da Teone di 
Smirne (E23) e che Aristotele configurava come un apprendimento 
passivo (E26), sembra implicata anche da un frammento del comico 
Teofilo del IV sec. a.C. (fr. 1, 4, PCG VID, ἔμαϑον γράμματ᾽, ἐμυή- 
ϑην θεοῖς («ho imparato l'alfabeto. sono stato iniziato al culto degli 
déi»; Clinton 1974, p. 13 nt. 15, ravvisa in ἐμυήθην una descrizione 
dell'intero percorso iniziatico). Ancora più esplicita è resa dai codici 
la relazione tra apprendimento e iniziazione (PCG VII, p. 701 ad 
loc.): ἔμαϑον γράμματα ὑφ᾽ ὧν ἐμυήϑην ϑεοῖς, «ho appreso [σός da 
chi mi ha iniziato al culto degli déi». Appare in questo modo una ini- 
ziazione subordinata a una conoscenza trasmissibile, dove i γράμμα- 
τα sono degli elementi senza i quali non si puó essere iniziati, ovvero 
sono i rudimenti stessi dell'iniziazione. In questa direzione sembra 
condurre anche un retore del IV sec. d.C., Sopatro (Rhetores Graeci 
8, pp. 121, 123 Walz), che afferma (p. 121): «ci sono chiare le formu- 
le simboliche di costui (cioè dello ierofante, del quale si è appena 
espresso il desiderio di udire la voce), come lo sono per coloro che 
sono diventati iniziati e per coloro che sono stati istruiti in una cono- 
scenza più profonda» (ἡμῖν δὲ πρόδηλα τὰ τούτου λεγόμενα σύμβο- 
λα, καδάπερ μύσταις γενομένοις. καὶ τῆν γνῶσιν πεπαιδευμένοις 
σαφέστερον), sostenendo (p. 123) anche che a Eleusi, «nell'indicibile 
rito iniziatico (ἀπόῤῥητος τελετή) si insegna (διδάσκειν) ciò che si è 
appreso per enigmi dalle due dee» (ἃ παρὰ τῶν ϑεῶν δι᾽ αἰνιγμάτων 
μεμάϑηκεν). 


Ε28 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 456a 


1-2. ἐπέγνωμεν: l'iniziazione si configura come conoscenza non 
rivelabile a chi non è iniziato. Cfr. commento a sezione F, pp. 539-40. 

4. Ἀλείειν τὸ στόμα: è l'etimologia per lo più accolta dagli studio- 
si: cfr. Introduzione, p. XVII. 
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E29 
Aristotele, Euderzo, fr. 10 


Il percorso iniziatico misterico è qui metafora trasparente dell'iti- « 
nerario filosofico, il cui momento più elevato è equiparato alla visione 
epoptica: cfr. E7; 14-6; 26b. 

1. ἁπλοῦ: ἁγίου, santo, invece legge Colli 3 [A το], che per i pro- 
blemi testuali si appoggia all'edizione del de Iside et Osiride di Plutar- 
co di J. G. Griffiths, Cambridge 1970. 

3. Πλάτων: Platone, Syrzp. 210a. 

s. ἀληϑῶς: altra variante è ἁμωσγέπως, «in qualsiasi modo»; á- 
πλῶς, «direttamente», legge invece Colli (si veda nota a l. 1). πε- 
οἱ αὐτὸ: è il principio semplice e immateriale (τὸ πρῶτον ἐχεῖνο καὶ 
ἁπλοῦν καὶ ἄυλον) di cui Plutarco parla nelle righe omesse. 


E30 
Platone, Fedro 250b-c 


La contemplazione del κάλλος, la bellezza, è tradotta in termini di < 
epoptia da Platone, il quale sembra lasciare intravedere proprio il 
meccanismo della visione, i φάσματα, a cui accedevano gli iniziati 
ammessi all'epoptia. Si vedano E7; 15; 18. In questo caso l'epoptia 
appare sempre la tappa più elevata del percorso iniziatico, che sem- 
bra designato nella sua totalità da μυούμενοι (cfr. Clinton 1974, p. 13 
e nota a E2, 375). Cfr. Foucart 1914, pp. 395-7; Kerényi 1967, pp. 98- 
9; Sfameni Gasparro 1986, p. 54. 

9. σῶμα: è facile riconoscere qualcosa di più di una allusione alla 
dottrina del σῶμα ~ σῆμα, del corpo come prigione, dell'anima ovvia- 
mente, che Platone discute nel Cratilo (400c = Orfismo F4 e com- 
mento ad loc.). 


E31I 
Plutarco, Corze constatare t propri progressi nella virtà 1o (81d-e) 


Ancora una volta l'analogia tra l'itinerario filosofico e l'iniziazione < 
misterica, che sbocca nella visione luminosa e nell'epoptia. È una de- 
scrizione che probabilmente aveva a modello le apparizioni degli ie- 
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rofanti tra fasci di luci, all'imbocco del santuario: cfr. Clinton 1974, 
p. 46; D57-8. 


E32 
Plutarco, fr. 178 


Il passo e soprattutto il tema del βόρβορος (1. 14;il fango, la mel- 
ma, il pantano) in cui finiscono calpestandosi i non iniziati risentono 
probabilmente dell'analoga descrizione offerta da Platone (Phdr. 
248a-b: il luogo precede immediatamente l'esposizione della legge di 
Adrastea, Orfismo F6). Per Bianchi 1974, pp. 76-7, il frammento po- 
ne in parallelo lo schema iniziatico (probabilmente eleusino), la dina- 
mica dell'uscita da questa vita e una metafisica della visione del mon- 
do trascendente. Indubbiamente dal testo traspare la costruzione di 
una analogia tra percorso iniziatico e termine della vita, forse adom- 
brata proprio dal βόρβορος, che per Mylonas 1962, pp. 265-6, è di 
matrice orfica, in ragione di Diodoro Siculo (Orfismo F7) e di un pas- 
so del Fedone platonico (Dionisismo G2). Anche per Burkert 1991, 
pp. 122-3, il frammento di Plutarco discende dal Fedro platonico, il 
«testo di gran lunga più autorevole sull’esperienza dei misteri ... ripe- 
tutamente imitato ... fino a Dionigi l Areopagita ...». Cfr. anche Graf 
1974, pp. 132-4; Sfameni Gasparro 1986, p. 55. 


E33 
Dione di Prusa (detto Crisostomo), Orazioni 12, 33 


Oltre alle consuete visioni (l. 3: ϑεάματα; cfr. E25-6; 29-32) e alle 
voci che risuonano dall’interno del santuario, forse riconducibili alle 
grida dello ierofante (cfr. D 56 con nota all. 2-3 e D58 con nota al. τ), 
all'alternarsi di luce e ombre, che di certo era prodotto dall'oscillare 
delle fiaccole nell'oscurità della notte e del santuario, Dione introdu- 
ce il motivo rituale dell’intronizzazione (ϑρονισμός) degli iniziandi, 
che per De Martino 1934, p. 66, era adombrata nell’offerta del trono 
a Demetra da parte di Metanira nell'inno a Demetra (ma cfr. nota ad 
Αι, 196). In realtà Dione non informa a quale culto misterico sia 
ascrivibile questa pratica, che per Foucart 1914, p. 384, sulla base di 
Platone, Euthd. 277d, è invece propria dell'iniziazione coribantica. 
Burkert 1991, pp. 119-20, 183 nt. 3, si serve di questo passo di Dione 
di Prusa per descrivere l’esperienza misterica. Burkert 1981, pp. 189- 
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96. sulla base dell'iconogratia e in particolare del rilievo dell'urna Lo- 
vatelli, dove al centro della scena è raffigurato un mista seduto su un 
seggio con il capo velato (Napoli, Museo Nazionale: Bianchi 1976. 
fig. 49; per Kerényi 1967, pp. 54-9, fig. 12A-D, si tratterebbe della 
purificazione di Eracle e dunque dei misteri di Agra: A19; B4- 10). so- 
stiene che anche a Eleusi si praticava il ϑρονισμός, il quale nella suc- 
cessione delle cerimonie rituali si sarebbe situato dopo il sacrificio del 
maiale. In ogni caso è difficile dire se effettivamente la successione 
delle cerimonie iniziatiche rispondesse alla sequenza proposta da 
Burkert, o addirittura non sia da escludere un ϑρονισμός per Eleusi, 
come voleva Foucart. 


E34 
Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 
Cfr. D24; F21. 

E35 
Pausania, X 31, 11 
Cfr. AS. 

E36 


Giamblico, La vita pitagorica 28, 151 


6. παρὰ τοῖς κοινοῖς: potrebbe trattarsi di associazioni misteri- 
che, tipiche dell'epoca ellenistico-romana. 


F 


Segreto e interdizioni 


Platone (Resp. II 3782), nella sua critica alla poesia alludeva alla se- < 
gretezza dei misteri e al silenzio in cui dovevano essere ascoltati i rac- 
conti sacri relativi a Crono: «A mio avviso, non si deve raccontare a 
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cuor leggero a chi è privo di senso critico e a dei giovani, ammesso 
che sia vero, ciò che Crono compì e subi da suo figlio (tà δὲ δῆ τοῦ 
Κρόνου ἔργα καὶ πάϑη ὑπὸ τοῦ ὑέος), ma piuttosto si debba tacerlo 
(σιγᾶσϑαι); e se proprio vi è la necessità di raccontarlo, lo deve udire 
in segreto misterico il minor numero possibile di persone (δι᾽ ἀ- 
πορρήτων ἀκούειν ὡς ὀλιγίστους), non sacrificando un maialino, ma 
una grande vittima, per di più difficile da trovare, perché pochissimi 
lo possano udire (ϑυσαμένους οὐ χοῖρον ἀλλά τι μέγα καὶ ἄπορον 
ϑῦμα. ὅπως ὅτι ἐλαχίστοις συνέβη ἀκοῦσαι)». Quello di cui parla 
Platone, per sua stessa ammissione, è un segreto funzionale desunto 
dal modello dei misteri, dove costituiva il discrimine tra chi era stato 
ammesso alla contemplazione dei ἱερά, sacra in latino, gli oggetti ri- 
tuali, e dunque al «sapere», e chi ne era stato escluso. Attraverso di 
esso la città, che in epoca classica era esclusivamente Atene, si trasfor- 
mava in una specie di comunità iniziatica, per quanto priva di ogni re- 
lazione con i modelli tipici delle società etnologiche, e coagulava at- 
torno a sé i cittadini, per i quali il segreto era il segno esterno della 
loro avvenuta aggregazione. In questo modo il segreto, condiviso dai 
cittadini già per diritto di nascita, se gli stranieri non vi potevano par- 
tecipare a meno di non essere stati prima adottati da un cittadino a 
pieno titolo (cfr. A19-20; F20 e commento ad /occ.), e rinnovato pe- 
riodicamente nel corso della annuale celebrazione, diventava uno 
strumento di coesione sociale attraverso il quale la città stessa si ga- 
rantiva contro eventuali spinte eversive. La rivelazione del segreto, in- 
fatti, e la ripetizione dei riti misterici fuori della sede deputata poteva- 
no configurarsi come un attentato contro lo stato — secondo questa 
prospettiva fu vissuta la parodia che ne fece Alcibiade nella casa di 
Pulizione (Tucidide, VI 28; 60-1; Andocide, 1, 11-2; Isocrate, 16, 6: 
F25). Colui che si fosse macchiato di quella colpa avrebbe assunto i 
connotati dell'empio e dell'ateo, come Diagora di Melo condannato 
persino a morte dagli Ateniesi (scolî antichi ad Aristofane, Au. 1073 - 
Cratero, FGrHist 342 F 16 - Melanzio, FGrHist 326 F 2-4; Atenago- 
ra, pro Christianis 4, 1). In questo modo la divulgazione del segreto e 
la profanazione dei misteri si trasformavano in una esclusione. Cle- 
mente Alessandrino (Prorr. 12, 1) per affermare che non intendeva 
profanare i misteri, come fece Alcibiade - la sua intenzione consiste- 
va invece nello svelare l'impostura (γοητεία) delle iniziazioni misteri- 
che (αἱ τελεταὶ (ai) µυστιχαί) --, dice οὐχ ἐξορχήσομαι, non diver- 
samente da Luciano (de saltatione 15), il quale sottolinea che «escono 
dalle danze coloro che svelano i misteri» (τοὺς ἐξαγορείοντας τὰ pv- 
στήρια ἐξορχεῖσϑαι; Introduzione, p. XXXIII e nt. 3), e ciò equivaleva 
ad affermare che si autoescludevano dai misteri coloro che li rivelava- 
no. Alla fine del V sec. a.C., «uscire dalle danze» era invece un invito 
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a non partecipare ai misteri rivolto a chi non ne aveva i requisiti (Ari- 
stofane, F16). Forse il segreto eleusino non aveva nulla di oggettiva- 
mente rivelabile e invece agiva sugli esclusi, seducendoli e spingendo- 
li a cercare l'aggregazione al centro, rappresentato da Eleusi e, per 
trasposizione, da Atene (cfr. commento ad Ar 1), che di quel segreto 
era detentrice. E quanto sembra aver colto Tertulliano (E16), per il 
quale quanto piü difficile era l'accesso tanto maggiore era la pulsione, 
la cupiditas, a guadagnare il segreto. Accanto al segreto si colloca, 
quasi come necessario corollario, l'ufficiale esclusione di quanti non 
hanno i requisiti per ottenere l'aggregazione al centro (ΕΙ 6-29). Nei 
misteri si può anche riconoscere un sistema di tabuizzazioni e interdi- 
zioni, di ἀποτάγματα (con questo valore usa il termine Giamblico, de 
uita Pytbagorica 28, 138), che concorrono a segnare ulteriormente la 
distanza tra ammessi ai misteri ed esclusi. E una distanza ribadita co- 
stantemente dalle fonti antiche non cristiane, che divengono reticenti 
ogni qualvolta debbono parlare di pratiche rituali gravate dal segreto 
(cfr. commento a F5-7), un segreto «misterico», una «ρύψις ἡ pu- 
στική che, per Strabone (X 3, 9 [467 C]), induceva reverenza nei 
confronti della divinità, imitandone la specifica natura «che evita di 
essere percepita da orecchie umane». Era invece un punto d'onore 
per gli apologeti svelare il segreto dei misteri: F8. Cfr. Introduzione. 
pp. XVII-XX, Xxiv-Xxv; Burkert 1981, pp. 178-83; Burkert 1991, p. 
8ο; Sabbatucci 1991a, pp. 142-55; Motte 1989, pp. 148-9, 160-1; 
Scarpi 19874, pp. 28-35; Scarpi 1992, pp. 132-3. 


FI 


[Omero], Inno a Demetra 476-9 


479. σέβας ἰσχάνει αὐδήν: è forse da comparare con il σεµνο- 
ποιεῖν che Strabone (X 3, 9 [467 C)) attribuisce propriamente alla 
κρύψις μυστική, l'«occultamento» e cioè il segreto misterico (cfr. 
Motte 1989, p. 157). Si tratta dell'inequivocabile atto di fondazione 
del segreto misterico, dell'indicibile rito iniziatico (ἄρρητος τελετή; 
così recita un'iscrizione di poco anteriore alla metà del V sec. a.C.: 
SEG X 321, 1; cfr. Clinton 1974, p. 69). Si vedano Motte 1989, pp. 
15 5-6, e Foley 1994, pp. 62-3. Per Richardson 1974, pp. 308-9, in 
questi versi é riconoscibile l'eco di una proibizione rituale. 
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F2 


Aristotele, La costituzione degli Ateniesi 39, 2 


La spartizione e l'interdizione territoriale ha probabilmente un re- 
ferente mitico nelle condizioni di pace tra Eleusinii e Atene, come è 
possibile desumere da C3; per la separazione imposta dai Trenta cfr. 
commento a C4. 


F3 
Euripide, Elena 1306-7 


Cfr. A4. La figlia dal nome segreto è Persefone; Esichio, s.v. 
ἄῤῥητος κόρη’ ἣ Περσεφόνη, attribuisce l'espressione all’ Alessandro 
di Euripide (TGF, fr. 63). ἄρρητος κόρη era sempre la figlia di Deme- 
tra anche in Arcadia: Introduzione, pp. XXX-XXXIII. 


F4 
Sofocle, Edipo a Colono 1049-53 


Gli Eumolpidi, probabilmente perché esegeti delle norme tradi- 
zionali non scritte (cfr. nota a Cro, 3-4), erano i custodi del segreto 
eleusino: cfr. Motte 1989, p. 152. 


Fj 
Pausania, I 14, 2-3 


La reticenza di Pausania, come quella di Erodoto (A21), é mitica- 
mente fondata dall'inno a Demetra (Fi con nota al v. 479). Questa 
apopsiopesi misterica (reticentia mystica: Motte 1989) interviene pe- 
riodicamente in Pausania e in altri autori pagani ogni qualvolta affron- 
tano temi legati al segreto di culti misterici, e proprio i misteri di Eleusi 
erano ufficialmente una ἄρρητος τελετή in pieno V secolo (si veda no- 
ta a F1, 479). Cfr. Foccardi 1987, pp. 67- 113; Motte 1989, pp. 153-5. 

1. Ἐλευσίνιον: cfr. E17. 

4. ὄψις ὀνείρατος: Musti traduce semplicemente «visione». 
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F6 


Pausania, I 38, 7 


Cfr. A15 e commento a F5. 


F7 
Pausania, I 37, 4 


Considerato una testimonianza orfica da Kern (T 219), questo « 
breve passo di Pausania tiene separati i riti iniziatici eleusini dagli 
Ὀρφικά, che in questo caso sono i libri orfici (però ἔπη, poesia, ver- 
si, per Graf 1974, pp. 8, 21), mentre altrove sono i riti (Orfismo C7), 
pur ponendoli sul medesimo piano in relazione a uno stesso oggetto 
di reticenza (per cui cfr. commento a F5), rappresentato dalle fave. Il 
discorso di Pausania si arresta a questo punto. Le fave erano escluse 
dai doni devoluti da Demetra agli uomini anche a Feneo. in Arcadia 
(cfr. Introduzione, pp. XXXI-XXXII), e si può credere che esse si oppo- 
nessero inconciliabilmente alla sfera demetriaca forse perché, in 
quanto prodotto dell'orticultura, rappresentavano nella prospettiva 
stadiale greca una fase culturale diversa, anteriore e degradata rispet- 
to alla cultura cerealicola incarnata da Demetra (cfr. Brelich 1958, p. 
161 nt. 239; Chirassi 1968, pp. 41, 44-5) e per i Greci cifra della ci- 
viltà, così che si giustifica l'attribuzione dell'inuentio della fava a Kya- 
mites, eroe di cui non si sa nulla, ma il cui nome rinvia direttamente 
alla fava, kyantos appunto. Ma Pausania introduce anche gli orfici, i 
quali tuttavia si astenevano dalle fave perché attribuivano loro il me- 
desimo statuto della carne, del sangue e dello sperma (ctr. Orfismo 
E8-9 e commento ad locc.). 

1-2. Μειλιχίου Διός: con l'epiteto di Meilichios (per cui cfr. an- 
che D6) che significa «benigno, propizio», Zeus ad Atene era celebra- 
to soprattutto durante la festa dei D'asia (Tucidide, I 126, 6). Cfr. Se- 
nofonte, An. VII 8, 4; Pausania, II 20, 1, che ne ricorda una statua, 
opera di Policleto, ad Argo. 

8. τελετὴν: Musti traduce «misteri». 
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r8 


Clemente Alessandrino, Protrettico 22, 4 


I. πίσται: in questo caso non si tratta propriamente dei canestri 
usati nel culto eleusino (cfr. nota a Dio, 2-3), ma in generale delle xi- 
σται diffuse, se non in tutti, in molti culti misterici tardo-antichi. 

1-2. δεῖ... ἐξειπεῖν: traspare l'impegno dell'apologeta cristiano a 
svuotare dei loro segreti i culti antichi, segreti che Clemente elenca 
subito (parr. 4-5), in rapida successione: gli ἀπόρρητα di Dioniso 
Bassaro, dolci di sesamo, miele, farina, ... un serpente, che è |ὄργιον, 
il simbolo rituale del dio, a cui fa seguire melograne, rami di fico, fe- 
rule e rami di edera, focacce di formaggio e miele e papaveri, per poi 
aggiungere i simboli ineffabili, gli ἀπόρρητα σύμβολα di Themis, ori- 
gano, un lume, un pugnale, un pube di donna, κτεὶς γυναικεῖος, im- 
mediatamente precisato da μόριον γυναικεῖον per evitare eventuali 
incertezze. Cfr. D59; 61; E19-20. 


F9 
Michele Psello, 44, 1-2 (Allegoria della Sfinge) 


Per quanto tarda rivisitazione di un antico culto, queste poche pa- 
role di Psello esprimono con efficace sintesi il carattere funzionale del 
segreto misterico. 

s. τὰ ἀβέβηλα βεβήλοις: Sopatro, Rbetores Graeci 8 (p. 118 
Walz), sosteneva che σιωπὴ κρύπτει τοῖς βεβήλοις τὴν μύησιν, «il 
silenzio cela ai profani l'iniziazione», e secondo lui era il silenzio, in- 
teso anche come ἐχεμυϑία, «riservatezza», a esercitare un controllo 
continuo sulla celebrazione del rito iniziatico, che non poteva venire 
rivelato fino all'ingresso del santuario (μέχρι τῶν ἀνακτόρων). 


FIO 


Proclo, commento a Platone, La repubblica I. p. 125, 21-2 


2. ϑρήνους: cfr. A22; D44; vol. II, Iside C13; 15-6. 
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FII 


Eliano, fr. τος, h 


Cfr. C20. Si può intravedere una interdizione che consente solo 
allo ierofante l'accesso al santuario e in particolare alla sua parte più 
segreta. Tuttavia il nostro frammento parla di megaron, di cui abbia- 
mo notizia per la celebrazione dei Theswophoria (cfr. D20), e non di 
anaktoron; per Mylonas 1962, p. 86 e per Clinton 1974, p. 46. in que- 
sto caso i due luoghi coincidevano. Critico é invece Kerényi 1967, pp. 
109-10, che ritiene il megaron un edificio diverso dall’anaktoron (per 
cui cfr. nota a C11, 4). 


FI2 


Scoli antichi ad Aristofane, Le rane 343 


Cfr. E21 e commento a F3. 


ΕΙ 


Aristofane, Le donne alle Tesmoforie 1148-52 


1150. ἀνδράσιν οὐ epit: è una esplicita allusione all'esclusione 
degli uomini dai Thesmophoria, a cui partecipavano esclusivamente le 
donne di nobili natali (εὐγενεῖς γυναῖκες: Aristofane, Thesm. 327- 
19; cfr. sopra, pp. 8-9). Sebbene i versi si riferiscano, come del resto 
l'intera commedia aristofanea, ai Theswophoria, i riferimenti luminosi 
evocano Eleusi. Senza dubbio affini ai misteri eleusini, al punto da es- 
sere chiamati anch'essi »ysteria (cfr. D20), i Tbesmopborta, escluden- 
do gli uomini, creavano la tipica barriera dei riti di passaggio iniziati- 
ci, che tengono separata una sfera sessuale dall'altra durante la loro 
celebrazione, mentre a Eleusi non era prevista alcuna discriminazione 
di ordine sessuale; in questo modo essi sottolineavano l'esclusività 
femminile della celebrazione e la specificità di un sacro che poteva es- 
sere amministrato solo da donne (Sabbatucci 1991a, pp. 152-4). 

1152. ἄμβροτον ὄψιν: sarebbe suggestivo pensare alla visione di 
Core, analoga a quella del Papiro di Tebtunis (D63). 
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FI4 


Euripide, lone 1074-7 


1975. καλλιχόροισι παγαῖς: Cfr. Αι, 272; A2; A12, 15; A15, 27€ 
nota ad ΑΙ; 99. Cfr. anche Euripide, Supp. 392, 619. 

1076. ϑεωρὸς: seguo l'emendamento di Musgrave, contro ϑεωρὸν 
dei codici: cfr. G. Murray (rec), Euripidis Fabulae, II, Oxonii 19137, 
ad loc. Il testo non é del tutto esplicito, ma mi pare sia ravvisabile un ri- 
ferimento all'interdizione che impediva agli stranieri di assistere ai sa- 
cri riti (F16-2 1), sei teori (ϑεωροί) erano i rappresentanti che in occa- 
sione delle feste religiose più importanti le città greche si inviavano 
ufficialmente l'una con l'altra, perché assistessero alle celebrazioni. 

1076-7. εἰκάδων / ὄψεται: sembrerebbe trattarsi della notte dei 
misteri, nel corso della quale aveva luogo la νύκτερος τελετή (la ceri- 
monia iniziatica notturna; cfr. D29 con nota ai vv. 341-2); però po- 
trebbe anche essere la notte successiva all'arrivo dei misti a Eleusi. La 
forte sottolineatura data a ὄψεται può far pensare alla visione che ha 
luogo nella notte dei misteri: si vedano sezioni D ed E, pp. 495-6, 
526-7; cfr. D61-3; Es; 14; G6. 


Εις 
Tertulliano, Contro i Valentiniani 1, 1-3 


1-2. tacent ... offtcium: in un'altra opera di Tertulliano, Apol. 7, 6, 
il silentii officium diventa la silentii fides, che per l'apologeta cristiano 
è «la regola propria di tutti i culti misterici». Non diverso è l'atteggia- 
mento di Gregorio Nazianzeno, Orationes 39, 4 (PG XXXVI, col. 
337b), per il quale del pari il silenzio trae origine dalla vergogna pro- 
dotta dall'oggetto del culto. Cfr. Déz. 


F16 


Aristofane, Le rane 369-70 


369. αὐδῶ... ἀπαυδῶ: esclusi gli intenti parodici, molto probabil- 
mente si tratta del proclama con cui lo ierofante e il daduco danno 
avvio ai misteri nella Stoà Pecile e invitano ad allontanarsi tutti coloro 
che sono sprovvisti dei requisiti per partecipare al rito iniziatico: cfr. 
D12 e commento ad loc., sezione D, p. 496; F 17-9. Questi versi sono 
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immediatamente preceduti da un esplicito riferimento alla τελετιή 
«patria» dionisiaca (v. 368; cfr. Dionisismo E1 ). 

370. ἐξίστασϑαι μύσταισι χοροῖς: si veda sopra, sezione F., p. 
5 39. e Dionisismo F4. 


ΕΙ7 
Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 369 


Cfr. sezione F, pp. 539-40; nota a F18, 3. È una ricostruzione del 
proclama di esclusione dei non idonei per lo più sulla base di quanto 
dice Aristofane nelle Rane a partire dal v. 354, dove il corifeo abbi- 
gliato da ierofante invita a fare spazio ai cori degli iniziati, elencando 
coloro che non sono provvisti dei requisiti per partecipare ai riti. Si 
veda anche il commento di Giovanni Tzetzes ad Aristofane, Rar. 
354b. 

4. ἄϑεος: è una delle condizioni di esclusione dai riti istituiti 
dall'Alessandro di Luciano (Alexander 38), il quale aveva dato vita a 
«una sorta di rito iniziatico, con le sue daduchie e ierofantie, che si 
celebrava per tre giorni consecutivi, nel primo giorno dci quali si ta- 
ceva un proclama, come ad Atene ...». 

4-5. μὴ καϑαρεύων τῇ γνώμῃ: certamente riprende Aristofane. 
Ran. 355. ὅστις... γνώμην μὴ καϑαρεύει, «chi ... non ha la mente pu- 
ra». Cfr. anche Pseudo-Lisia, 6, 4; 52. 


F18 


Teone di Smirne, L'utilità della matematica, p. 14 


3. χεῖρας μὴ καϑαρὰς: le mani contaminate sono quelle degli 
omicidi (cfr. F19; Origene, contra Celsum III 59). (ωνὴν ἀξύνε- 
τον: è una delle espressioni più controverse connesse con l'esclusione 
dai misteri. Aristofane, Rar. 35 5, faceva escludere dalla celebrazione 
dei riti misterici ὅστις ἄπειρος τοιῶνδε λόγων. «chi non aveva cono- 
scenza o esperienza di simili discorsi», che Giovanni Tzetzes, ad Ari- 
stofane, Ran. 354b. precisa essere discorsi di «natura misterica», che 
potremmo anche intendere ormai come «segreti» per i valori assunti 
da μι'στηριώδης. Ma non si trattava della «voce», che ricompare in- 
vece come motivo di esclusione dai misteri in due passi di Libanio 
(Declamationes 13, 19, VI, p. 20; 13, 52, Vl, pp. 39-40 Foerster), nel 
secondo dei quali l'esclusione riguarda, nella medesima successione 
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di Teone ed esplicitamente riferita al contesto eleusino governato da- 
gli Eumolpidi e dai Cerici, ὅστις τὰς χεῖρας μὴ zeDaoóc. 'A9nvaiov 
λέγε, ὅστις Ἑλλήνων φωνῆς ἀξύνετος, «chi, s'intende degli Ateniesi, 
non ha le mani pure, chi non comprende la lingua dei Greci». Anche 
Origene, contra Celsum III 59, sembra alludere a questo proclama e 
in particolare pare riprodurre la medesima successione di Teone e Li- 
banio: ὅστις χεῖρας καδαρὸς xai φωνῆν συνετός, «chi ha le mani 
pure e la voce comprensibile», espresso però in forma positiva. È ve- 
risimile credere che coloro che hanno una voce, e cioé evidentemente 
una lingua, incomprensibile siano i non Greci, i barbari (cfr. F19), 
cosi da poter riconoscere ancora la «legge consuetudinaria che proi- 
biva di iniziare gli stranieri» di cui parla la tradizione mitologica 
(F20). Cfr. Foucart 1914, pp. 309-12; Mylonas 1962, pp. 247-8; 
Kerényi 1967, pp. 53-4. 


FI9 
Isocrate, 4, 157 (Panegirico) 


2. Εὐμολπίδαι δὲ καὶ Κήρυκες: per Clinton 1974, p. 46 nt. 264, 
con Eumolpidi e Cerici Isocrate ha «in mente», probabilmente, lo ie- 
rofante, il daduco e l’araldo sacro. 

3-4. βαρβάροις... ἀνδροφόνοις: i barbari e gli assassini corri- 
spondono probabilmente a «chi non ha le mani pure e la cui lingua è 
incomprensibile» di Teone di Smirne (F18 con nota a |. 3). Cfr. Clin- 
ton 1974, p. 78 e commento a D12. Resta tuttavia che secondo Iso- 
crate l'esclusione dei barbari è successiva alle guerre persiane (notizia 
accolta acriticamente da Mylonas 1962, p. 248), laddove si dovrebbe 
indagare se la legge consuetudinaria che escludeva gli stranieri (F20) 
fosse una conseguenza o meno degli atti sacrileghi compiuti dai sol- 
dati di Serse e di Mardonio: cfr. F29. 


F20 


Scolî recenti ad Aristofane, Pluto 845f 
Cfr. A17-20; B7. 
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F21 


Filostrato, Vita di Apollonio IV 18 


2. γόητα: con γόης si allunga l'elenco degli esclusi dai misteri; 
all’epoca di Filostrato il termine può ben designare un fattucchiere o 
uno stregone; cfr. però Orfismo Di con nota a |. 4; vol. II, Samotracia 
Bri. 

3. μὴ καϑαρῷ: in questo caso è sottolineata un’esigenza di purità 
rituale non necessariamente ed esclusivamente circoscritta agli assas- 
sini, come in F19. Cfr. nota a F18, 3. 


F22 


Callimaco, Inno a Demetra 3-6 


Questi versi individuano un’interdizione che non impedisce ai 
profani di assistere al trasporto del canestro, ma ne limita il campo 
d’osservazione costringendoli a guardarlo da terra. Il dettaglio, che fa 
pensare come, al contrario, gli iniziati potessero osservare dall'alto il 
canestro, così da vedere gli oggetti che vi erano contenuti, non sem- 
bra avere riscontro a Eleusi e forse riconduce al culto misterico intro- 
dotto da Tolemeo Filadelfo ad Alessandria d'Egitto (cfr. commento 
ad A12 e nota a Dio, 2-3. 


F23 


Euripide, Elena 1353-7 


1353-4. ὧν... δαλάμοις: i versi sono corrotti e non ho riportato le 
integrazioni dell'edizione di Murray (Euripidis Fabulae, III, Oxonii 
1911”, ad loc.); con la traduzione tento solo di fornire un senso. In 
questi versi è forse da ravvisare un'allusione alla profanazione dei mi- 
steri compiuta da Alcibiade in casa di Pulizione (F25; 27). Ctr. E. De- 
lebecque, Euripide οἱ la guerre du Péloponnése, Paris 1951, p. 338 sgg. 


« 
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F24 
Aristotele, Etica a Nicomaco III 2, 11 11a 8-10 


1. Αἰσχύλος: Eschilo fu accusato di aver divulgato i segreti dei mi- 
steri in alcune sue tragedie (cfr. Clemente Alessandrino, Strom. II 14, 
60, 1; Mylonas 1962, p. 227). Si veda C27 con nota a ll. 1-2. 


F25 


Pausania, I 2, 4-5 


4. ἀγάλματα: nelle righe non riportate Pausania precisa che se- 
condo un'iscrizione le tre statue erano opera di Prassitele. 

5. fj δὲ ἑτέρα τῶν στοῶν: sono i portici che conducono sino al Cera- 
mico, di cui Pausania ha parlato nella parte di testo qui non riportata. 

6-8. Πουλυτίωνος ... τελετῆν: è la profanazione dei misteri com- 
piuta da Alcibiade nel 415 a.C. (cfr. F27). Si veda Mylonas 1962, 


Ρ. 224. 


F26 


Andocide, 1, 110; 115-6 (I misteri) 


1. ἱκετηρίας: era consuetudine che colui che si presentava come 
supplice o rivolgeva una supplica portasse un ramo d'ulivo, che veni- 
va deposto sull'altare della divinità alla quale eventualmente si rivol- 
geva: si veda D. Aubriot, «L'homme-végétal: métamorphose, symbo- 
le, métaphore», in E. Delruelle -- V. Pirenne-Delforge (a cura di), 
Κῆποι. De la religion à la philosophie. Mélanges offerts à A. Motte, 
Liège 2001, pp. 51-62, in partic. pp. 57-62. 

6-8. ἐξηγήσαιτο ... Κηρύκων ... ἐξηγεῖσθαι: le leggi tradizionali 
non scritte potevano essere interpretate solo dagli esegeti che appar- 
tenevano al γένος degli Eumolpidi; Callia discendeva invece dai Ceri- 
ci. Cfr. Clinton 1974, pp. 49, 90-3; nota a Cio, 3-4. Il passo di Lisia, 
riportato in Cro e relativo agli esegeti, è discusso in Clinton 1974, p. 
93 nt. 22. Si vedano Andocide, 1, 85; IG II° 140, 19; LSCG(5) 12. 
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F27 
Pseudo-Lisia, 6, ει (Contro Andocide) 


1. Οὗτος: è Andocide. Nella parte finale del passo è riportata la 
formula con cui Andocide, accusato di aver anche mutilato le statue 
degli déi, viene maledetto: «... per questa offesa sacerdotesse e sacer- 
doti, ritti in piedi, rivolti a occidente lo maledissero e apgitarono le ve- 
sti di porpora, secondo l'antichissima norma consuetudinaria». La 
maledizione colpì anche Alcibiade, nei contronti del quale fu ritirata 
dagli Eumolpidi e dai Cerici quando venne richiamato in patria (Plu- 
tarco, Alc. 33, 3: «Votarono che ... gli Eumolpidi e i Cerici ritrattasse- 
ro le maledizioni [τὰς ἀράς] che avevano pronunciato contro di lui 
per ordine del popolo»), In seguito egli riuscì anche a riscattarsi agli 
occhi degli Ateniesi, quando fece procedere lungo la via sacra la so- 
lenne processione che per il blocco di tutte le strade di accesso a 
Eleusi operato dagli Spartani si era svolta invece per mare (Plutarco. 
Alc. 34, 4-5). Oltre che dalle leggi tradizionali non scritte la profana- 
zione dei misteri era perseguita anche da leggi scritte e Sopatro, Rhe- 
tores Graeci 8 (p. 118 Walz) allude forse alla norma voluta da Pericle 
(Cro). quando afferma che la legge punisce «chi rivela anche solo una 
piccola parte dei misteri» (τὸν ἐκλιω.ἠσαντά τι κατὰ τῶν prom- 
ρίων). 

1-2. στολὴν ... τῇ φωνῇ: la στολή e la voce permettono di ricono- 
scere che il ruolo ricoperto da Andocide nella profanazione dci mi- 
steri era stato quello dello ierofante, anche sulla base del confronto 
con Plutarco, Alc. 22, 4 6... ᾿Αλκιβιάδην ... ἔχοντα στολὴν οἵανπερ ó 
ἱεροφάντης ἔχων δεικνύει τὰ ἱερά .... «... Alcibiade ... con addosso 
una veste analoga a quella indossata dallo ierofante quando mostra gli 
oggetti sacri ...»; cfr. C25-6 e commento a C25). Plutarco (ihidem e 
cfr. ibidem, 19, 1) fornisce una dettagliata descrizione dell'episodio 
nel corso del quale Alcibiade e i suoi amici profanarono i misteri rive- 
landoli ai membri della loro fazione ed elenca i ruoli che lo stesso Al- 
cibiade assegnó a ciascuno, «dando a sé stesso il titolo di ierofante 
(ἱεροφάντης), a Pulizione quello di daduco (δᾳδοῦχος), a Teodoro 
di Tegea quello di cerice (κῆρυξ) e chiamando gli altri suoi compagni 
iniziati (μύσται) e contemplanti (ἐπόπται), contro le norme tradizio- 
nali (παρὰ τὰ νόμιμα) fissate dagli Eumolpidi, dai Cerici e dai sacer- 
doti di Eleusi». Cfr. Clinton 1974. pp. 15-6. 
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F28 


Pseudo-Demostene, 59, 116-7 (Contro Neera) 


Il passo é discusso da Clinton 1974. pp. 16- 7. Si tratta di un docu- 
mento che rivela come sfera religiosa e sfera civica fossero indissolu- 
bilmente imbricate tra loro. 


F29 


Erodoto, IX 65 


8-9. θεὸς... ἀνάκτορον: cfr. note a C11, 4 e a F19, 3-4. 


F30 
Senocrate 


a. Il brano di Gerolamo non è riportato né da Heinze (Leipzig 
1892) né dalla Isnardi Parente (Napoli 1982, fr. 252). 

b. fr. 98: Porfirio (che desume da Ermippo, fr. 84 Wehrli; cfr. Fi- 
locoro, FGrHist 328 F 96) attribuendo a Trittolemo la norma che im- 
pone di non nuocere agli esseri viventi -- che però in Gerolamo è un 
esplicito divieto al consumo di carne — sfrutta l'auctoritas che provie- 
ne dal più lontano passato per legittimare la scelta del vegetariani- 
smo, inserita nella tipica prospettiva neoplatonica. In ogni caso i mi- 
steri di Eleusi prevedevano forme di tabuizzazione degli alimenti, per 
cui cfr. F31-4. 


F31 
Porfirio, Sull’astensione dal consumo delle carni degli animali IV 16 


Nella parte conclusiva del passo Porfirio interpreta in chiave neo- 
platonica queste interdizioni rituali e soprattutto quella che impone 
di astenersi dai volatili, che sono accuratamente da evitare quando ci 
si avvia a lasciare il mondo infero per guadagnare la sede degli dèi ce- 
lesti. 

2. θεολόγων: è quasi certamente usato secondo il consueto valore 
di «coloro che parlano degli dèi». 
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F32 
Pausania, I 38, 1 


1-3. Ῥειτοὶ ... ‘Perroi: cfr. D7-8. 


F33 
Eliano, Le caratteristiche degli animali IX 51 


La triglia, interdetta a Eleusi, pare fosse invece sacrificata a Ecate, < 
la quale ha un ruolo nel culto eleusino (cfr. note ad A1, 25-6 e 438-40; 
Melanzio, FGrHist 326 F 2 = Ateneo, VII 126, 325c; Apollodoro di 
Atene, FGrHist 244 F 109 = Ateneo, VII 126, 325b). 


F34 
Eliano, Le caratteristiche degli animali IX 65 


L'interdizione della triglia è praticata anche durante gli Haloa, fe- 
sta esclusivamente femminile (cfr. sopra, p. 7), nel corso della quale si 
celebrava una iniziazione (τελετή) riservata alle donne e si praticava- 
no (da parte delle donne) gli insulti rituali (σκώμματα). In questa fe- 
sta, forse per analogia con i Thesmophoria, le donne portavano delle 
figurine che riproducevano gli organi genitali maschili e femminili 
(scoli a Luciano, Dialogi meretricii 7, 4, pp. 279-80 Rabe). Il comples- 
so delle interdizioni misteriche riportato dallo scoliasta (zbrderz, p. 
280 Rabe) è stato tradizionalmente assegnato ai tabu orfici (T 218 
Kern): «In questo luogo (cioè a Eleusi) si porta vino in abbondanza 
(οἶνός τε πολύς) e si collocano tavole cariche di tutti i cibi offerti dal- 
la terra e dal mare, con l’eccezione di quelli vietati nella celebrazione 
del culto misterico, intendo dire la melagrana, il vitello, gli uccelli do- 
mestici, le uova, e fra i pesci la triglia, l’eritrino, il melanuro, il gran- 
chio e il pescecane (πλὴν τῶν ἀπειρημένων ἐν τῷ μυστικῷ, ῥοιᾶς qn- 
μι καὶ μήλου καὶ ὀρνίϑων κατοικιδίων καὶ oov καὶ ϑαλαττίων 
τρίγλης, ἐρυϑίνου, μελανούρου, καράβου, γαλεοῦ). L'espressione 
ἐν τῷ μυστικῷ puó far pensare che l'interdizione sia limitata agli Ha- 
loa, ma resta il dubbio che il valore sia generico ed estensibile a tutti i 
culti misterici e in particolare a Eleusi, oltre alla possibilità che lo sco- 
liasta abbia raccolto una tradizione orfica. 
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F3$ 
Scolî a Sofocle, Edipo a Colono 681 


Da assegnare al secondo giorno dei Thesmophoria secondo Sfame- 
ni Gasparro 1986, p. 247. 


F36 
Luciano, Lessifane 1Ο 


2. ἀρρητοποιοῖς: non é da escludere che Luciano giochi sul dop- 
pio senso di ἀρρητοποιός che nel commento anonimo al!’ Ethica Ni- 
comachea 172, 29 (Commentaria in Aristotelem Graeca XX, Berlin 
1892) designa colui che pratica la fellatio. 

s. ἱερώνυμοι: la ieronimia è una condizione specifica dei sacerdo- 
ti eleusini anche se essa appare sistematicamente osservata esclusiva- 
mente per lo ierofante non prima della metà del II sec. a.C. Riservata 
allo ierofante, al daduco, all'araldo sacro, al sacerdote dell'altare, al 
pyrphoros e alle ierofantidi (per i quali cfr. C7; 16 e commento ad 
locc.), la ieronimia implicava che il titolo sacerdotale sostituisse il no- 
me originale, che non poteva essere rivelato. Cfr. Clinton 1974, pp. 9- 
10, 65-7, 96-7; IG IP 3734, 1-3; D57. 


G 


Escatologia 


L'escatologia eleusina separa il destino ultimo degli iniziati da quello 
dei non iniziati e lo configura come un privilegio di cui godono colo- 
ro che sono ammessi al rito (G1; το; 12), privilegio che si definisce 
perció per opposizione a chi non vi é ammesso (cfr. Burkert 1981, p. 
204). Non é possibile determinare in che cosa consistesse questo de- 
stino privilegiato oltre la morte né é certo se il ciclo delle rinascite a 
cui pare alludere un frammento di Pindaro (G3) appartenga a una 
non meglio definibile dottrina eleusina o non sia invece, come sembra 
probabile, il frutto dell'incontro con una ormai diffusa antropogonia 
orfica (cfr. Graf 1974, pp. 74-5; Orfismo, p. 352). Questo privilegio si 
accompagnava a un guadagno concreto in questa vita rappresentato 
da πλοῦτος, la ricchezza, ovvero l'abbondanza (ἄφενος) che provie- 
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ne dalla terra, conseguita grazie alla benevolenza delle due dee (così 
l'inno a Demetra: Gi; ma si veda D4, 44-6). Il »sakartsiiós eleusino. 
dunque, alle «più dolci speranze ... per la fine della vita» (G8) affian- 
cava l'attesa di un beneficio concreto (cfr. De Heer 1969, pp. 17-9). il 
quale, proprio perché concreto, nel corso del tempo è stato orientato 
secondo il mutare delle prospettive e dei bisogni. Fino a che l'inizia- 
zione eleusina rimase confinata entro i margini della prospettiva etno- 
centrica ateniese questo eschator, che non negava la morte ma la ad- 
domesticava facendo si che l'iniziato «morisse felice» (ctr. Sabbatucci 
19914, p. 159; G4-5; 11), dovette contribuire alla costruzione di quel 
centro del desiderio, a quella cupiditas riconosciuta da Tertulliano 
(per cui cfr. E6 e sezione F, p. 540), tanto più ricercato quanto più 
l'accesso veniva circoscritto ai membri della comunità, limitato e reso 
difficile. Cfr. commento ad A11 e a D4. 

Se l'escatologia eleusina può essere riassunta in questi termini, pa- 
re assente, almeno per l'epoca classica, una qualche dottrina soterio- 
logica, per quanto Core forse anche ad Atene e a Elcusi portasse 
l'epiteto di Σώτειρα. Salvatrice (G7), non diversamente dalla Core 
Σώτειρα di Sparta e di Megalopoli o di Cizico (ctr. nota a G7, 378). 
La salvezza attesa da Core di cui parlano i versi di Aristofane (G7), in 
ogni caso, è una salvezza molto concreta, relativa dunque e non asso- 
luta (cfr. Sabbatucci 1991a, p. 21: Orfismo F. p. 665). che coincide 
con la salvezza del paese. Non è possibile far rientrare in una visione 
propriamente soteriologica nemmeno un epigramma di Antifilo 
(/1nth. Pal. IX 298), del I sec. d.C., composto per un cieco che aveva 
recuperato la vista dopo essersi recato a Eleusi: 


Σχίπων µε πρὸς νηὸν ἀνήγαγεν ὄντα βέηλον 
οὗ μοῦνον τελετῆς. ἀλλὰ καὶ ἠελίου 

μύστην ò` ἀμιροτέρων µε Θεαὶ ϑέσαν: οἶδα δ᾽ ἐκείνῃ 
νυκτὶ καὶ ὀφδαλμῶν νύκτα καϑηράμενος: 

ἀσκίπων ò` εἰς ἄστυ κατέστιχον ὄργια Δηοῦς 
κηρύσσων γλώσσης ὄμμασι τρανότερον. 


(«Un bastone mi guidó sino αἱ tempio, quando ero profano, / non 
solo del rito iniziatico, ma pure della luce del sole, / e di entrambi le 
dee mi resero iniziato. E in quella notte, lo so, / fui purificato anche 
della notte dei miei occhi. / Senza bastone scendo in città, procla- 
mando i riti di Deó / con gli occhi meglio che con la lingua.») 

Possiamo alloraintravedere una Demetra taumaturga, specializzata 
nella cura dei disturbi della vista, forse da porre in relazione con il culto 
iatromantico di Asclepio -- ad Atene assorbito entro le celebrazioni 
eleusine (D22-4 e commento ad loce.) --. ma non una dea che attraverso 
le cerimonie cultuali da lei fondate provvede alla salvezza dell'anima 
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degli iniziati. Ciò non toglie che si possano in ogni caso riconoscere nel 
culto eleusino dei tratti soteriologici che con il trascorrere del tempo e 
soprattutto dopo il tramonto di Atene hanno privilegiato il destino ul- 
tramondano dell'uomo. Si vedano Sabbatucci 19914, pp. 156 sgg., 251- 
2 (cfr. anche Id. 1979, pp. 596-8); Burkert 1981, pp. 203-6; Lévéque 
1982b, pp. 113-26; Sfameni Gasparro 1986, pp. 123-34; Chirassi 1992, 
pp. 84-5. Per il makarismós, oltre a De Heer 1969, si veda anche G. 
Lejeune Dirichlet, De veterum macarismis, Giessen 19 14. 


GI 


[Omero], Inno a Demetra 480-9 


Questa decina di versi condensa l'escatologia eleusina. In essi la 
formula di makarismós appare esprimere un guadagno concreto per 
gli iniziati laddove non viene negata la morte, rna accettata corne con- 
dizione necessaria a cui l'iniziato si sottopone felice (ὄλβιος), felicità 
che gli deriva dall'aver preso parte e aver «visto» i sacri riti (sezione 
G, pp. 553-4; cfr. De Heer 1969, pp. 17-9; Richardson 1974, pp. 313- 
21; Foley 1994, pp. 63-4). 

480-6. ὄλβιος ... μέγ᾽ ὄλβιος: cfr. Richardson 1974, pp. 313-21; 
Lévéque 1982b, pp. 113-26. Su questa felicità concreta cfr. sopra, p. 
554. Il motivo (cfr. G2; 4-5) appare ripreso dagli Inni orfici (Ricciar- 
delli): in particolare in 29, 15. 19-20, Persefone, per quanto datrice di 
vita e di morte per gli uomini, garantisce il trascorrere di un βίος 
εὔολβος, «una vita felice», fino alla vecchiaia e al raggiungimento del 
regno di Persefone; invece in Inni orfici 40, 2 — cfr. vv. 9. 20 - Deme- 
tra è ὀλβιοδώτης, «datrice della felicità», è colei che ha fatto dono ai 
mortali del βίος πολύολβος, «la vita molto felice», che porta il πλοῦ- 
τος πολύολβος, «la ricchezza che rende felici», forse anche in questo 
caso la ricchezza prodotta dalle attività agricole che sfocia nell äge- 
νος, l'abbondanza inviata con Pluto dalle due dee alle case degli ini- 
ziati (vv. 488-9). 

481-2. ὁμοίων ... αἶσαν: Ileana Chirassi (1992, p. 84) scrive: «... il 
messaggio sottinteso ... offre ... a ognuno dei partecipanti il godimen- 
to di quello statuto di uguaglianza che la realtà politica non può assi- 
curare nella prassi ma che è il fine ... di quella che potremmo definire 
l'"iniziazione politica”: diventare cittadini. Traducendo letteralmente 
aisan bomotron come “parte, destino degli hborzoror, gli uguali”, la pro- 
messa di Eleusi appare come la soluzione al sogno dell'uguaglianza 
politica». Cfr. sezione D, p. 496 e commento a D36. 
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G2 


Pindaro, fr. 131a-b 


Questo frammento come il seguente G3 sono assegnati da Colli, 
pp. 389-90, sulla base di Rohde 1970, p. 535 sgg. all'orfismo. Una di- 
scussione in Graf 1974, pp. 74, 86. Non v'é dubbio chelo «stile di vita 
orfico» ha riplasmato e modellato, reinterpretando e condizionando 
pervasivamente la visione del mondo di gran parte della civiltà greca 
(cfr. Orfismo, pp. 351-2, 627-8), ma allora é anche doveroso chiedersi 
come poteva Pindaro essere orfico in G2-3 e invece essere «eleusino» 
in G4, frammento che Colli, p. 381, assegna ai misteri di Eleusi per l'af- 
finità evidente con G 1. Se la prospettivaorfica ha in qualche modo agi- 
to su Pindaro, l'influsso non puó essere stato diverso da quello eserci- 
tato sugli stessi misteri di Eleusi. La circolazione delle idee all'interno 
di un sistema religioso sprovvisto di canone come quello greco, e di cui 
lo stesso orfismo era una creatura, non trovava ostacoli se non entrava 
in rotta di collisione diretta con la concezione del mondo prodotta da 
quell'universo (cfr. sezione F, p. 540; Orfismo F3). Tutto sommato si 
può credere che Pindaro riassumesse in sé le tendenze che i diversi po- 
li di orientamento tipici della civiltà greca elaboravano e proponevano 
per conferire senso all'esistenza dell'uomo, dalla mitologia dei «teolo- 
gi», che altro non erano che i poeti, alla mantica — su di essi si innesta- 
rono poi la critica della mitologia e dei riti, iniziata alla fine del VI sec. 
a.C., e lo stesso orfismo (cfr. Colli 4 [A 5}; 4 [A 9], pp. 389-90). In que- 
sto modo Pindaro poteva dare corpo a una riformulazione del patri- 
monio tradizionale greco, come per esempio in O/. 1 e Nem. 7. In G2-3 
Pindaro assume una visione escatologica che mescola e quasi confonde 
con altre tendenze la prospettiva misterica, forse riconoscibile in G2a 
(ὄλβιοι), ed è difficile stabilire quale possa essere l'apporto orfico. 
1; εἴδωλον di Gab, 2-3, per esempio, può evocare l’etdwAov di Eracle 
in Od. XI 602-4, frutto dell'interpolazione «orfica» attribuita a Ono- 
macrito (T 190 Kern = scoli a Od. XI 602-4). A sua volta ποινὰν πα- 
λαιοῦ πένϑεος di G3, 1, può rammentare la «pena pagata» di una del- 
le cosiddette laminette orfiche (Orfismo G4); i vv. 3-4 di G2b, possono 
richiamare Eraclito (frr. 1, 9, 22, 23, 25 Diano = 22 B 1, 21, 26, 88, 89 
D.K.); infine, per {βασιλῆες e i µέγιστοι ἄνδρες di G3, 3-5, è difficile 
sottrarsi all'impressione — e solo di impressione si tratta per l'evidente 
inconciliabilità cronologica -- di una relazione analogica di senso con 
Empedocle, fr. 107 Gallavotti = 31 B 146-7, peraltro dipendente da 
Od. XVII 382-5. 
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G3 
Pindaro, fr. 133 
Cfr. 62. 
1. ποινὰν ... πένϑεος: da confrontare con Orfismo G4. « 


2. ἐνάτῳ ἔτεϊ: è un'inequivocabile eco del ciclo delle rinascite (se- 
zione G, p. 553) che nell'orfismo è regolato dalla legge di Adrastea 
(cfr. commento a E32 e Orfismo F6). 

5. ἥροες: da comparare con Orfismo G2. 


G4 
Pindaro, fr. 137 


Questo come il successivo frammento di Sofocle appaiono model- 
lati sui vv. 480-2 dell'inno a Demetra (G1). La felicità nell'Aldilà, in 
questo caso, discende da una conoscenza, ottenuta attraverso la visio- 
ne dei riti, che investe il piano dell'esistenza umana. 


συ 
Sofocle, fr. 837 


Anche in questo caso la felicità post mortem è garantita dalla visione 
dei riti che consente di «vivere» immuni dai «mali» che investono i non 
iniziati. Mi sembra che i κακά, i «mali», traducano la differenza in cui si 
dispiega il destino dell'iniziato rispetto a chi non ha assistito ai riti, co- 
me nell’inno omerico a Demetra (G1). Una discussione di questo come 
del precedente frammento pindarico in Mylonas 1962, p. 299; Kerényi 
1967, pp. 14-5; Graf 1974, p. 79 sgg; Sfameni Gasparro 1986, p. 1 24. 


G6 
Filodamo di Scarfe, 32-6 


Cfr. commento a D31. Il testo è quello riportato da Colli e basato 
sull'ed. Diehl. 

33. ἀ[μφ(ὶ) ἐ]νναέταις: vedrei un'allusione all'aiuto dato alla dea 
dagli abitanti di Eleusi. 
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33:4. ἐπ[όπ]ταις ὀργίων: la traduzione tradisce l'essenzialità 
espressiva del greco, di cui non è più di una parafrasi esplicativa. Si 
tratta in ogni caso degli epopti e dunque del grado iniziatico che per- 
mette di accedere alla visione misterica: ctr. Ε7: 14-6: 18; 26b: 30; 31: 
F27 e commento ad /occ. 

34-5. Ilazyov: con lacco viene identificato lo lobacco del v. 31 (si 
veda D31) e cioè Dioniso (di cui Iacco era un alter ego per Kerényi 
1967, p. 64), un elemento, forse, a sostegno della presenza del dio à 
Eleusi. L'identificazione non sembra avere luogo prima della seconda 
metà del V sec. a.C., e comunque nei misteri di Eleusi Dioniso non 
pare aver mai goduto di un ruolo dominante. Una sintesi del dibattito 
in Sfameni Gasparro 1986, pp. 114-22. Rohde 1970. p. 287 nt. 1. non 
dava eccessivo peso alla testimonianza di Filodamo. Cfr. anche Nils- 
son 1967, p. 599. 

35-6. Dooroiz ... [ἄλυπον]: l'intervento del dio si traduce in un ri- 
fugio dal «male di vivere», che gli uomini possono guadagnare attra- 
verso la partecipazione ai sacri riti. E in certa misura una prospettiva 
soteriologica che ricorda un modello poetico topico della tradizione 
greca connesso con il dono del vino da parte di Dioniso: cfr. Esiodo. 
fr. 239, 1 M.-W.; Cypria F 17 Bernabé; Paniassi, F 16. 12-3: 17, 3-6: 
19 Bernabé; Apollodoro, III 4, 4 [32]; R. Janko, «Phoenix» XXXVIII 
1984, pp. 299-307. Cfr. Dionisismo, sezione G. p. 621. 


G7 
Aristofane, Le rane 377-81 


378. Σώτειραν: Σώτειρα, Salvatrice, era epiteto di Core anche a 
Sparta (Pausania, III 13, 2), a Megalopoli (VIII 31, 1: cfr. Sfameni 
Gasparro 1986, p. 316) e a Cizico (Nilsson 1957a, pp. 359-60). In 
questo caso si puó anche vedere un'allusione a un episodio della vita 
politica ateniese in cui fu coinvolto l'indovino Lampone, il quale 
avrebbe modificato il mito eleusino per fare introdurre da Demetra 
per la prima volta il grano a Eleusi e potere in questo modo giustifica- 
re il famoso «decreto delle primizie» (cfr. commento a G8 e a D4; 
Burkert 1975, p. 100 sgg.; Orfismo, p. 350 e sezione G, p. 6731, ser- 
vendosi della tradizione orfica. 


^ 


ELCEUSI  «ό-ωτο $59 


G8 


Isocrate, 4, 28 (Panegrrico) 


Cfr. Ατι e commento ad loc. È rischioso voler separare queste 
dolci speranze «per la fine della vita e per l'intera durata della loro 
esistenza» dai concreti doni concessi da Demetra e di cui sempre Iso- 
crate ha parlato poco prima. Del pari non si può tenere separato que- 
sto luogo isocrateo dal «decreto delle primizie» (D4, 44-6 e nota ad 
ἰος.; cfr. nota a G7, 378), dove è pure riconoscibile un embrione di 
prospettiva escatologica. Intenderei pertanto σύμπας αἰών come l'in- 
tero arco della vita quale spazio di ricaduta dei doni concreti concessi 
dalla dea. In questo modo anche Isocrate rispetterebbe l'ordine fissa- 
to dall'inno a Demetra, che fa precedere la delineazione del destino 
post mortem (vv. 480-2) all'invio da parte delle due dee di Pluto di- 
spensatore dell'abbondanza (vv. 486-99). Cfr. Sfameni Gasparro 


1986, pp. 131-3. 


G9 
Cicerone, Le leggi TI 14, 36 


1-2. ex agresti ... humanitatem: Cicerone riconosce ai misteri la 
funzione di demarcatori tra natura e cultura e il ruolo di fondamenti 
della civiltà, coerentemente con gran parte della tradizione mitica 
(cfr. sezione A, p. 442; commento ad ΑΙ, p. 445; nota ad ΑΙ, 99; com- 
mento ad Aro e a F7. 

1. principia uitae: non é da escludere una eco del pindarico «inizio 
dato da Zeus» (G4). 

4-5. spe ... moriendi: cfr. G8 e commento. 


GIO 


Elio Aristide, 19 (Orazione per Eleusi) 


Cfr. G8-9 e commento a G8. Per il tema del destino nel pantano 
che attende i non iniziati cfr. commento a E32. Si veda Sfameni Ga- 
sparro 1986, p. 127. 
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GII 


IG IP 3661 


L'iscrizione è datata al 2 3o d.C. circa. Questo Glauco è lo ierofante < 
di D58 di cui parla anche Filostrato in D56 (cfr. anche IG IF 3662). 

3. ὄργια... Δηοῦς: la rivelazione dei sacri riti assume in questo ca- 
so una prospettiva universalistica che probabilmente Eleusi in origine 
non aveva. Si veda IG II° 3639, 3: ὃς τελετὰς ἀνέφηνε zai ὄργια 
πάννυχα μύσταις («egli che mostró i riti iniziatici e i riti notturni ai 
misti»). 

5. μυστήριον: il mistero sembra ormai designare l'«ineffabile se- 


greto»: cfr. Introduzione, pp. XI-XII. 
6. οὐ xaxóv ἀλλ᾽ ἀγαϑόν: è l'estrema conseguenza della «morte 


felice» dell'iniziato: cfr. sezione G, pp. 553-5. 


GI2 


Scolî ad Aristofane, La pace 375a 
Cfr. sezione G, pp. 553-5. 


GI3 


Asterio Amaseno, Omelie 10, 9, 1 


Cfr. C19; D45. Quale che fosse il valore di salvezza (σωτηρία, |. 3) 
nel culto eleusino, Asterio lo contrappone alla salvezza cristiana. 


G14 


Proclo, commento a Platone, La repubblica II, p. 185, 10-2 


3. λυθῶσι τῶν σωμάτων: la liberazione dai corpi non appartiene < 
alla tradizione eleusina ed è evidentemente un'interpretazione neo- 
platonica. Nello stesso tempo la rinuncia al corpo, vissuto come una 
prigione e una condanna (cfr. nota a E3o, 9 e commento a Orfismo 
F4), quale fine ultimo che libera definitivamente dall'essere nel mon- 
do, si configura come una rinuncia a produrre cultura. 


DIONISISMO 


A 


Miti di fondazione 


Viaggiatore notturno, νυκτιπόλος (E2, 11), Dioniso è l'oggetto di < 
una mitologia che lo porta ad attraversare tutti i territori in cui l'uni- 
verso era stato spartito (14. XV 189-93; cfr. Eleusi A1, 78-85 e nota ad 
loc.), dopo che Zeus conquistò il trono che era stato di Crono. Cono- 
sciuto anche come Zonnysos (IG XII 2, 69b, 5), egli si presenta come 
un dio dai molti nomi - per Gratias plurima gentes / nomina ... babes 
(canta Ovidio, Mer. IV 15-7; πολυώνυμος in Sofocle, Ant. 1115), for- 
se come il vino (si veda sopra, pp. 223-4, 227, esi vedano pure le sug- 
gestive pagine di Kerényi 1992, pp. 83-7) -- e dalle molte forme. Per- 
corre l'intera ecumene abitata per diffondere la civiltà e il suo culto 
(cosi per esempio Arriano, Ind. I 7, 2-8; cfr. Scarpi 1991, pp. 403-4), 
scende agli Inferi e sale all'Olimpo, sottoponendosi a continue prove 
per farsi riconoscere lo status di divinità. Ovvero, tutti i suoi ἆθλα, le 
sue lotte, sono il prezzo che il giovane dio ha dovuto pagare per gua- 
dagnare l'immortale corte, ἄμβροτος αὐλή, di Zeus (Nonno, Diony- 
siaca XIII 19-34). Con un destino così definito e così simile a quello 
di Eracle, anch'egli dio ed eroe (cfr. Brelich 1958, p. 362 sgg.), come 
quest'ultimo Dioniso entrò a far parte della mitologia orfica (cfr. Or- 
fismo, pp. 349-52; Scarpi 1987b, pp. 211-3; sezione G, pp. 621-2). 
Mentre definiva i confini geografici del mondo attraverso gli itinerari 
del dio, la mitologia dionisiaca segnava il discrimine che separava la 
natura dalla cultura, in perfetta analogia con la funzione assegnata al 
mito demetriaco, al punto che lo Pseudo-Apollodoro (III 14, 7 (1911) 
faceva coincidere l'arrivo di Demetra alle case di Celeo con quello di 
Dioniso presso Icario, sempre in Attica, una coincidenza registrata 
anche in due iscrizioni fatte incidere dal sacerdote di Atena Aglocarto 
ed esposte sull'acropoli (/G XII 1, 780 e 781). Questa medesima mi- 
tologia fissava inoltre lo statuto divino di Dioniso e fondava la pratica 
rituale, dalla tradizione mitologica post-euripidea assegnata tuttavia a 
Orfeo (Orfismo A20) o fatta derivare direttamente dalla Madre frigia 
(Apollodoro, III 5, 1 [11]; cfr. commento ad A6). La follia, di cui il 
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dio è vittima (Euripide, Cyc. 3-4; Apollodoro, IlI 5. 1 [11]) e di cui ὁ 
portatore (A2; 6 e nota ad A6, 1-4), viene anch'essa mitologicamente 
fondata e sottolinea il rischio continuo dell'essere nel mondo, la per- 
dita del sé e dunque dell'identità, che la ripetizione rituale puó esor- 
cizzare in quanto solo spazio e unico tempo deputati ad accogliere 
l'irruzione dell'alterità rappresentata da Dioniso, spazio e tempo nel 
corso dei quali la realtà viene rifondata. Cfr. Massenzio 1999. pp. 4- 
16; si veda anche Detienne 1988, p. 23 sgg.. e Kerényi 1992. pp. 68 
sgg., 88-182. Nell'impossibilità di fornire una completa registrazione 
dell'intera mitologia dionisiaca i testi qui raccolti sono pressoché cir- 
coscritti alla fondazione del culto e dei riti iniziatici da parte dello 
stesso Dioniso. 


AI 


Omero, Iliade VT 130-40 


É la variante piü antica e il primo documento noto dei miti di op- 
posizione a Dioniso. Licurgo incarna l'avversario assoluto, analogo a 
Penteo, in quanto per entrambi il rifiuto di Dioniso e del suo culto si 
traduce nella totale perdita dell'identità. Questa caduta di Licurgo 
nella dimensione della bestialità sub-umana è testimoniata e precisata 
dalle varianti mitiche, per le quali rinvio a Massenzio 1970, pp. 49-74 
(ctr. anche Scarpi 1998, pp. 352-3). Un episodio narrato da Eliano, 
Varia bistoria XIII 2, rivela come al dio fosse riconosciuto il ruolo di 
garante dei rapporti interpersonali. 

140. ἀϑανάτοισιν ... ϑεοῖσιν: «gli dèi immortali» è una mia inte- 
grazione alla traduzione di M. G. Ciani. 


A2 


Euripide, Le Baccanti 1-42 


Gli itinerari di Dioniso (cfr. anche Sofocle, Ant. 1115-21. dove il 
dio arriva pure in Italia e a Eleusi) descritti da Euripide contribuisco- 
no alla fondazione del mondo, fissando con i nomi gli spazi geografi- 
ci. L'introduzione dei misteri (vv. 20-2; ctr. Diodoro Siculo, III 64, 7) 
sembra sancire ritualmente la determinazione dell'universo. A loro 
volta la nebride, il tirso e l'edera (vv. 24-5) concorrono a individuare 
il costume rituale dionisiaco. 


DIONISISMO Α-Α4 563 


A3 
Apollonio Rodio, II 904-10 


904. Καλλιχόροιο: cfr. Καλλίχορον al v. 909; si vedano note a 
Eleusi Αι, 99; A2, 7-8; A12, 15; A15, 27. 

905. Νυσήιον: epiteto di Dioniso già in Aristofane, Ran. 215; nel- 
la forma Νυσαῖος ricorre in Diodoro Siculo, I 27, 3. L'epiteto ha co- 
me referente il luogo mitico di Nisa, per cui cfr. nota a Eleusi A1, 17. 

908. ἀμειδήτους: propriamente «senza sorriso», probabile remi- 
niscenza dell'inno a Demetra (cfr. note a Eleusi A1, 200; A2, 7). 

910. Αὔλιον: designa la dimora o il piccolo riparo. Per l'antro 
dionisiaco cfr. sezione D, pp. 602- 3. 


A4 
Oppiano, L'arte della caccia IV 244-56 


244-55. χηλῷ.... χηλὸν: questo scrigno è un sostituto del liknon, la 
mystica uannus, ovvero la cista mystica, che al v. 249 diventa λάρναξ, 
in cui erano portati gli oggetti sacri ma in cui era riposto anche Dioni- 
so nella sua qualità di Λιχνίτης (cfr. C33). Cfr. Kerényi 1992, pp. 62 
Sg., 212 sgg., 242 sg.; Merkelbach 1991, p. 123. Si veda sezione C, p. 
$81; Cri. 

245. πορύμβοις: forse da intendere come «grappoli dei frutti 
dell'edera», secondo quel che scrive Plutarco (Mor. 648d-f), per il 
quale l'edera sarebbe stata introdotta da Dioniso nelle pratiche cul- 
tuali quale sostituto delle corone fatte con i tralci di vite. Cfr. Οτο. 

246. ἐν σπέϊ: per l'antro dionisiaco cfr. sezione D, pp. 602-3. 

247-8. τύμπανα... προχαλύμματα: è forte l'analogia con l'infanzia 
di Zeus in Creta, circondato dai Cureti, evocata anche da Euripide, 
Bacch. 120 sgg. (C17): cfr. Apollodoro, I 1, 6-7 [5], Scarpi 1998, pp. 
424-5. 

249. λάρνακι: cfr. commento ai vv. 244-55. 

250. ᾿Αόνιαι: "Aoves sono i Beoti (Strabone, VII 7, 1(C 321];IX 
2, 3 [C 401]), ᾿Αονίδες sono le donne beote (Ovidio, Mer. V 333) e 
*Aovin era un altro nome della Beozia (Callimaco, Del. 75). 

253-4. ἀνήμερος ... φυτηκομέειν: è l'atto di fondazione della vita 
civilizzata simbolicamente espresso attraverso la produttività della 
terra: cfr. Introduzione, pp. ΧΧΙΙ, ΧΧΝΙΙ-ΧΧΙΧ; Eleusi A, p. 442. 
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AS 
Euripide, Le Baccanti 87-104 


87-100. Βρόμιον ... τέλεσαν: la «doppia» nascita di Dioniso è for- < 
se all'origine della moltiplicazione delle sue nascite all'interno della 
tradizione orfica: cfr. Orfismo A 14. 

100. ταυρόχερων ϑεὸν: dio che nasce con le corna di toro e che < 
come tale appare allo stesso Penteo (Euripide, Bacch. 616 sgg., 918- 
22, 1159), come toro é invocato nell'inno cletico delle donne di Elea 
(C32); «nato dal bue» era l'epiteto attribuitogli dagli Argivi (C33). È 
forse possibile riconoscere una analogia con la figura mostruosa di 
Tempo della teologia orfica di leronimo ed Ellanico (Orfismo Asb), 
se non una sua anticipazione, ma non si possono determinare i termi- 
ni di un eventuale influsso orfico. Cfr. Merkelbach 1991, p. 19. Per 
Kerényi 1992, pp. 69-82, 123-4, il tauromorfismo e piü in generale il 
rapporto con il toro riconducono al nucleo cretese della mitologia 
dionisiaca. Un Dioniso tauromorfo era destinatario di segrete libagio- 
ni misteriche nella parte più segreta del Delfinio: cfr. commento a 
Orfismo A13. 


A6 
Apollodoro, III 5, 2-3 [37-8] 


ΑΙ par. 1 l'anonimo autore della Biblioteca narra come Dioniso 
avesse ricevuto dalla Madre frigia i sacri riti e la solé, che in questo 
caso si configura come abito cerimoniale. 

1-4. "Αργος... ἐσιτοῦντο: la follia che colpisce le donne di Argo, « 
come del resto le Pretidi (Apollodoro, II 2, 2 [26]), è lo smarrimento 
di sé prodotto dall'incontro con Dioniso, a cui deve seguire una inno- 
vazione culturale, che nel caso specifico é lo scambio matrimoniale 
(cfr. Massenzio 1970, pp. 91-8; Scarpi 1998, pp. 492-3). Le donne di 
Argo, vittime della possessione per aver rifiutato il dio, superano il ri- 
schio della disintegrazione culturale attraverso un processo rituale di 
reintegrazione praticato su di esse da Melampo, che in ogni caso sfo- 
cia nello scambio matrimoniale (sempre Apollodoro, I 9, 12 [102]; 
De Martino 1976, p. 206 sgg.). Cfr. sezione C, p. 580. 

s-11. Νάξον ... δελφῖνες: la Biblioteca riassume qui b. Bacch. 7,6 < 
sgg. e sottolinea il potere metamorfico del dio, che agisce su di sé co- 
me contro chi a lui si oppone. L'episodio ὲ rappresentato anche sulla 
famosa coppa di Exechias, da Vulci, ora a Monaco (Staatliche An- 
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tikensammlungen). Emblematicamente la metamorfosi in delfini dei 
pirati esprime il rischio di caduta nella bestialità e perciò di perdita 
della presenza, individuata già ἠα|}} ἐμμανεῖς, dalla follia e dunque 
da un'uscita da sé senza ritorno, rischio che l'uomo greco avrebbe 
corso ponendosi al di fuori del rituale dionisiaco, al quale il racconto 
mitico invece assegna il compito di rifondare e consolidare l’identità 
culturale. 

12-3. ἐξ “Αιδου ... εἰς οὐρανὸν: nel passo dello Pseudo-Apollo- < 
doro è questa l'impresa conclusiva di Dioniso e questo attraversa- 
mento dell'Aldilà da parte del dio è forse da porre in relazione con la 
morfologia iniziatica del suo culto (cfr. sezione E, pp. 605-6). Pausa- 
nia, II 37, 5 riporta una tradizione argiva secondo cui Dioniso sareb- 
be sceso all'Ade attraverso la palude Alcionia, dove ogni anno si svol- 
gevano dei δρώμενα notturni (F8). Per Pausania (II 31, 1-2) Dioniso 
sarebbe risalito dall'Ade a Trezene, attraverso la medesima bocca da 
cui era uscito Eracle portando Cerbero. Il testo della Biblioteca non 
fa invece alcun riferimento all’incontro di Dioniso con Polinno o Pro- 
sinno (per cui cfr. commento a C3 e sezione E, pp. 605-6). Per il rap- 
porto di Dioniso con la morte cfr. sopra, p. 229 e commento a C 5; 33- 
s. Per l’analogia degli antri dionisiaci con il passaggio di Dioniso 
nell'Aldilà cfr. sezione D, pp. 602-3. 


A7 
Pausania, X 6, 4 


1. αὐτόχθονα: per l'autoctonia si vedano note a Eleusi A5, 6 e a 
Ο12, 1. 

2-4. Θυίαν... Θυιάδας: mito di fondazione del sacerdozio femmi- 
nile nel culto dionisiaco, questo breve passo lascia trasparire anche 
come quel sacerdozio dovesse esprimersi nella forma di una posses- 
sione o di trance. Cfr. nota a B4, 3 e commento a Bs. 


B 


Sacerdozio 


Decisamente difficile se non addirittura impossibile stabilire le carat- < 
teristiche e la tipologia del sacerdozio dionisiaco, né si é in grado di 
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determinare una eventuale gerarchia, probabilmente assente nelle più 
antiche manifestazioni rituali (cfr. Nilsson 1957b, pp. 56. 146). che 
non sia quella che di volta in volta traspare dai documenti in cui in 
forma ora più ora meno esplicita si descrive la struttura delle varie e 
diffuse associazioni o congregazioni dionisiache, come gli Jobacchoi 
di Atene (IG ΧΙΙ: 1368) o il tiaso di Cillae in Tracia (Iuscriptiones 
Graecae in Bulgaria repertae III 1, Serdicae 1961. n. 1517). In questi 
non sempre é facile distinguere tra ruolo, funzioni sacerdotali c sem- 
plice gerarchia interna delle varie congregazioni. Frequente appare 
l'interferenza di altre forme misteriche che si sono tradotte in eviden- 
ti ibridazioni nelle testimonianze di epoca tarda, come a titolo di 
esempio la presenza del daduco e dello ierofante nell'iscrizione di 
Torrenova (B6; cfr. Nilsson 1957b, pp. 56-7), per quanto in essa si 
possa riconoscere una delle piü complete articolazioni interne di quc- 
ste associazioni religiose. Al loro interno si sviluppa il conio di nuovi 
titoli, come quello di ὀργιοφάντης (B7) o di ἀρχιιιύστης o di ὕευ- 
φάντης (cfr. Nilsson 1957b, pp. 56-7, 138-9). In ogni caso in epoca 
tarda esse sembrano essersi ridotte a nulla più di confraternite (cosi 
Nilsson 1957b, p. 64; Moretti 1986, p. 253; in generale Nilsson 1961, 
p. 358 sgg.). Come il suo dio, anche il sacerdozio resta dunque inaf- 
ferrabile - su questa inafferrabilità del dionisismo ha insistito ancora 
Vernant 1986, p. 291 sgg. — c forse si può ritenere che un sacerdozio 
in senso stretto si sia sviluppato solo a partire dall'età ellenistico-ro- 
mana, mentre ancora tra il IIl e il Il sec. a.C. ifgorru, sacerdotessa, era 
colei che guidava le Baccanti sui monti a celebrare gli orgia del dio 
(G4). Le tre menadi inviate da Tebe su richiesta degli abitanti di Ma- 
gnesia per istituire il culto di Dioniso (C12) come l'affermazione che 
è Bromio chiunque guidi un tiaso (Bi; cfr. Kerényi 1992, p. 195). 
sembrano autorizzare a credere che il ruolo sacerdotale nel dionisi- 
smo venisse determinato, almeno fino all'epoca ellenistica, dal grado 
di possessione che l'adepto era in grado di raggiungere (cfr. per es. 
A7: B8) e che tutto sommato in piü di un caso questo ruolo fosse sta- 
to unico. E quanto sembra potersi desumere da un racconto trasmes- 
so da Eliano, Varia historia XIII 2, dove Macareo di Mitilene era ie- 
ρεὺς τοῦ Διονύσου, «sacerdote di Dioniso», e a lui competeva, nel 
corso delle feste trieteridi, toi ετηρίδες, sacrificare (6 δὲ tive peva- 
λοπρεπῶς) e organizzare la festa bacchica (ὅ μὲν περὶ τὴν βεκχείαν 
εἶχεν: cfr. Versnel 1990, pp. 142-3). Ciò non toglie che in almeno un 
caso si conoscano dei τελεσταί (Br 3), dei sacerdoti preposti alle ini- 
ziazioni, e che si possa sospettare talora la presenza di collegi sacer- 
dotali. Vi erano poi degli addetti al culto, talora modellati su altri mi- 
steri come quelli eleusini, talaltra tipicamente dionisiaci (B6; C4) - 
ma non è possibile dire se questi appartenessero a ogni associazione 
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dionisiaca —; in altri casi infine questi addetti erano diffusi in quasi 
tutti i culti antichi (è il caso dei πυριρόροι di B6). 


BI 


Euripide, Le Baccanti 115 


Per Kerényi 1992, p. 195, si tratta dell'esplicita identificazione 
con il dio nel momento dell'invasamento rituale. Bromio è infatti 
Dioniso: cfr. Jeanmaire 1972, p. 61 e passim; si veda anche Quandt 
1912, pp. 119, 122, 129, 172, 178, 196; F11. 


B2 


Strabone, X 3, 10 (C 468) 


Cfr. Eleusi E1. L'elenco di Strabone sembra avere come referente 
il corteggio mitico di Dioniso; ma si puó anche credere (cfr. A7; B1) 
che questi nomi designassero gli adepti nel momento della loro parte- 
cipazione al rituale, soprattutto sulla base della descrizione della 
grande processione in onore di Tolemeo Filadelfo trasmessa da Ate- 
neo (B3; C16). 

1. Πρόπολοι: un'iscrizione del III sec. a.C. (IMz/et I 245) defini- 
sce il dedicante Menesteo, figlio di Ificrate, πρόπολος delle Muse e di 
Bromio, lasciando cosi sospettare che il titolo di πρόπολος implicasse 
per lo meno una funzione ieratica («Priester des Dionysos»: IMzlet I, 
Ρ. 54). Cfr. Versnel 1990, pp. 196-7. Σειληνοί: forse in essi é rav- 
visabile un gruppo di addetti al culto, come potrebbe lasciar sospetta- 
re il σειληνοκόσμος di B6, I A 22 e come fanno pensare i due σειλε- 
voi di una iscrizione pergamena SIG 1115 (cfr. Quandt 1912, p. 263; 
Nilsson 1957b, p. 52). 

2. Θυῖαι: cfr. nota a B4, 1. Μιμαλλόνες: Plutarco (CI 5) le as- 
socia alle Clodoni (per cui cfr. ad ἰος.). mentre secondo Polieno (IV 1) 
Clodoni é il nome anticamente assegnato dai Macedoni alle seguaci di 
Dioniso, chiamate poi Mimalloni perché erano andate in aiuto del re 
macedone Argeo travestendosi da uomini (διὰ τὴν μίμησιν τῶν àv- 
δρῶν; cfr. Suda, s.v. Μιμαλλόνας: τὰς Βάκχας τοῦ Διονύσου: ἀπὸ τῆς 
μιμήσεως, πρότερον Κλώδονας καλουμένας, «Mimalloni, le Baccanti 
di Dioniso, dal termine “mimesi”, prima chiamate Clodoni»; cfr. anche 
Esichio, s.v. Κλώδονας). Più generico EM, s.v. Μιμαλλόνες, che po- 
nendo l'accento sul travestimento maschile delle Mimalloni sottolinea 
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una pratica rituale dionisiaca probabilmente da porre in relazione con 
antichi riti di passaggio (cfr. M. B. Hatzopoulos, Cultes et rites de passa- 
ge en Macedoine, Athènes 1994, pp. 79-80). Sembra che in alcuni conte- 
sti il travestimento sessuale fosse una condizione preliminare alla cele- 
brazione degli ὄργια (R. Turcan, À propos d'Ovide, Fast. 1I 313-330. 
Conditions préliminaires d'une initiation dionysiaque, «Revue des 
Etudes Latins» XXXVII 1959, pp. 195-203). Lo scolio a Licofrone, 
1464, invece, sottolinea in qualche modo un legame con l'ispirazione 
mantica di osservanza apollinea: «mimalone (è detta) la baccante per- 
ché resa folle e colta da possessione divina ... mimalone è una baccante 
o una profetessa che "imita" Apollo con i poteri divinatori» (μιµαλῶν 
δὲ ἡ βάκχη διὰ τὸ μανιῶδες καὶ ἐνδουσιῶδες.... juu eA ov βάχχη ἢ 
προφῆτις ἡ τὸν ᾽Απόλλωνα ταῖς μαντείαις μιμοιμιένη). dove ju μου- 
μένη evoca la «mimesi» di Polieno. 


B3 
Ateneo, V 28, 198e 


Cfr. C16. Ateneo trasmette la descrizione che Callissino di Rodi 
(FGrHist 327 F 2) ha lasciato della grande processione dionisiaca in 
onore di Tolemeo Filadelfo (sul testo di Callissino e sulla attendibilità 
della descrizione si veda E. E. Rice, The Grand Procession of Ptolemy 
Philadelphus, Oxford 1983, pp. 26 sgg., 38 sgg., 138 sgg., peril testo e 
per la traduzione p. 7 sgg.) celebrata intorno agli anni 280-275 a.C. 
Una traduzione dell’intero testo trasmesso da Ateneo (V 25-35, 1968- 
203b) in Bottini 1992, pp. 163-8. 

1. Ἱερεῖς: il testo presenta una lacuna prima di ἱερεῖς. tego- 
otoMotai: correzione accolta da Kaibel al posto di περειστελεταἰ. 

2. Xixva φέρουσαι: cfr. B6, I B τι. Μακέται; cfr. Esichio, s.v. 
Μακετία: ἡ Μακεδονία. Μιμαλλόνες καὶ Βασσάραι: cfr. B2; B6, I 
B 5. 24. 


B4 
Pausania, X 4, 3 


2. καλλίχορον: cfr. nota ad A3, 904. Il luogo omerico a cui si rife- 
risce Pausania è Od. XI 581. 

3. Θυιάδες: Pausania lascia chiaramente intendere che quello di < 
Tiadi era un epiteto e addirittura un titolo assegnato alle donne atti- 
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che che celebravano i sacri riti (ὄργια) in onore di Dioniso. Plutarco 
(Mor. 249e-f) ricorda un episodio in cui rimasero coinvolte le Tiadi 
quando i tiranni della Focide si impadronirono di Delfi e i Tebani 
condussero contro di questi la guerra sacra (probabilmente la terza, 
354/353 a.C.); esse, al seguito di Dioniso (αἱ περὶ τὸν Διόνυσον γυ- 
ναῖκες), errarono in preda alla mania (ἐκμανεῖσαι) fino a giungere 
nel territorio di Anfissa, dove si addormentarono; per proteggerle dai 
soldati dei tiranni, le donne di Anfissa le circondarono in silenzio e le 
vegliarono fino a che non si svegliarono: allora offrirono loro da man- 
giare. Secondo un altro racconto (Plutarco, Mor. 95 3c-d), le Tiadi ri- 
schiarono addirittura di morire per il freddo sul Parnaso. Cfr. Ver- 
snel 1990, pp. 137-8. Non è pertanto improbabile che le Tiadi a Delfi 
avessero costituito una sorta di congregazione religiosa femminile che 
in età ellenistico-romana ebbe anche ἡ δὲ τῶν Θυιάδων ἀρχηγός 
(«colei che stava alla testa delle Tiadi»: Plutarco, Mor. 293e; altrove 
Plutarco, Mor. 364e, assegna questo ruolo a Clea). Per Villanueva 
Puig 1986, pp. 31-51, la presenza delle Tiadi a Delfi è probabilmente 
riconducibile già a una fase arcaica e forse risponde a pratiche estati- 
che femminili legate a riti di passaggio. 


Bj 
Pausania, X 6, 4 
Cfr. A7; B4. 


B6 
IGUR 16o, coll. I A-B; III A-B 


Cfr. E7, dove é riportato il testo per intero, con l'esclusione dei 
lunghi elenchi di nomi degli affiliati. Questa iscrizione, conosciuta 
anche come iscrizione di Torrenova -- perché secondo alcune notizie 
sarebbe stata trovata in una vigna a due chilometri da Torrenova - o 
iscrizione bacchica del Metropolitan Museum - perché delle collezio- 
ni ivi conservate è andata a far parte (la storia dell'iscrizione è riassun- 
ta da Vogliano 1933, pp. 217-8; si veda anche Scheid 1986, p. 284) —, 
era incisa sulla base di una statua che i misti avevano dedicato a una 
delle sacerdotesse della loro comunità, Pompeia Agrippinilla, di fa- 
miglia gentilizia greca originaria di Lesbo (lo stemma della famiglia è 
stato ricostruito da Vogliano 1933, pp. 219-24 e più recentemente da 
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Scheid 1986. pp. 277-86). Oltre trecento nomi sono greci. poco piü 
di settanta sono romani, gli altri sono barbari (Vogliano 1933, p. 
217), ma questi iniziati non si dividono tra romani e non romani, ben- 
sì in senatori, liberti e verisimilmente schiavi (così Scheid 1986, p. 
277). Il monumento è datato alla metà del II sec. d.C. circa. Resta tut- 
tora problematico determinare quali siano i sacerdozi effettivi, quali 
gli addetti al culto senza funzioni sacerdotali e quali i gradi iniziatici 
(cfr. Merkelbach 1991, pp. 27-8). Per Nilsson 1957b. p. 51, Agrippi- 
nilla «era la sacerdotessa, cioè il capo dell'associazione». Secondo 
Kerényi 1992, p. 322, gli uomini della famiglia, tra cui verisimilmente 
il fratello di Agrippinilla, formavano il collegio sacerdotale. Era un 
tiaso «familiare» nel senso della familia romana, proprio di una o di 
due gentes senatorie, secondo Scheid 1986, p. 286 sgg.; ctr. anche 
Kerényi 1992, p. 321. Sulle funzioni dei membri di questa associazio- 
ne anche Ricciardelli 2000, pp. 270-5 

I A 3. ἥρως: Macrino è definito eroe, titolo che in età ellenistica 
era conferito in genere dopo la morte per coronare particolari qualità 
morali del defunto (oltre al più che noto testamento di Epitteta, /G 
XII 3, 330, numerose iscrizioni di varia provenienza documentano 
forme di eroizzazione dei defunti, IG IT-III° 13104-5; XII 3. 863-6. 
878: XII 5, 15. 303; XII 7, 447. 515; si veda anche P. M. Fraser, Rho- 
dian Funerary Monuments, Oxford 1977, pp. 76-81): si potrebbe allo- 
ra credere che questo Macrino, pur avendo pagato il suo contributo 
per l'erezione del monumento, fosse nel frattempo morto (cosi Nils- 
son 1934, pp. 2-3: Id. 1957b. pp. 5 1-2 e nt. 38, con bibliografia, e con 
lui Scheid 1986, pp. 280-1). Per Cumont 1933, pp. 232. 237-9. si trat- 
terebbe di un arcaismo con cui si designava il capo del collegio degli 
iniziati; per Kerényi 1992, p. 322, doveva invece impersonare come 
«eroe» | ἥρως Διόνιισος. 

I A 4-16. δᾳδοῦχος... ἱεροφάντης: i due titoli sono evidentemen- 
te mutuati dal clero eleusino (per cui si veda Eleusi C7 con nota a |. 2; 
cfr. Cumont 1933, pp. 239, 243; Nilsson 1934, p. 1; Id. 1957b, p. 52 
sgg.), ma in questo caso lo ierofante non é la massima carica sacer- 
dotale. 

I A 5-13. ἱερεῖς ... ἱέρειαι: i sacerdoti e le sacerdotesse marciava- 
no dietro la statua del dio nella grande processione di Tolemeo Fila- 
delfo (B3; C16). L'iscrizione degli Iobaccho: ateniesi prevedeva anche 
un ἀνδιερεύς designato dal sacerdote come coadiutore (IG II? 1368, 
5-6: 27-8; 85). Per quanto si ignori per lo più il modo in cui veniva de- 
signato il sacerdote, forse diverso da gruppo a gruppo, l'iscrizione di 
Agrippinilla sembra distinguersi da altre associazioni dionisiache per 
avere sette sacerdoti e tre sacerdotesse -- Agrippinilla e le due Malio- 
le -, in linea generale in contrasto con il costume greco che ammet- 


DIONISISMO B6 571 


teva un unico sacerdote e una sola sacerdotessa («i sacerdoti e le sa- 
cerdotesse» nominati nella processione di Tolemeo appartenevano 
probabilmente a tiasi o ad associazioni diverse). Non è impossibile 
che anche in questo caso il numero delle sacerdotesse sia un calco 
condotto sul modello eleusino (Cumont 1933, pp. 240-3; cfr. Eleusi 
C11-6 e commento ad locc.). 

I A 18. ϑεοφόροι: letteralmente i «portatori del dio», che traspor- 
tavano sulle spalle la statua del dio: Cumont 1933. p. 244; Merkel. 
bach 1991, p. 27. 

I A 21-2. ὑπουργὸς καὶ σειληνοκόσμος: queste due funzioni era- 
no concentrate nelle mani di un solo iniziato. Non è possibile sapere 
quali compiti implicassero i due termini. Forse l'óxovoyóc coadiuva- 
va il sacerdote nell'esecuzione delle cerimonie rituali, mentre il 
σειληνοχόσμος, che conserva nel titolo la relazione con il mondo dei 
Sileni, ministri di Dioniso (cfr. B2), aveva soltanto il compito di man- 
tenere l'ordine tra i partecipanti alle cerimonie bacchiche, punendo- 
ne gli eventuali eccessi. Si veda Cumont 1933. pp. 244-6; IGUR, p. 
146; Nilsson 1957b, p. 56. 

I A 24. κισταφόροι: erano le portatrici della cesta misterica, che 
conteneva gli oggetti sacri sottoposti al segreto: cfr. Cumont 1933, 
pp. 246-7; Nilsson 1957b, p. 57; Quandt 1912, p. 265; sezione C, p. 
581. Si veda Suda, s.v. χιστοφόρος: ἔοικε δὲ τὰς κίστας ἱερὰς εἶναι 
Διονύσου xai ταῖν Θεαῖν («erstopboros: sono verisimilmente le sa- 
cre ceste di Dioniso e delle due dee»). 

I A 28. 32. I B 29. ἀρχιβουχόλοι ... βουκόλοι ἱεροί ... βουκόλοι: 
sono tre gradi della categoria dei «bovari», noti all'interno del culto 
dionisiaco anche da altri documenti limitatamente ai «bovari» e agli 
«arcibovari»; nella dedica ad Agrippinilla compare un livello interme- 
dio rappresentato dai «bovari sacri». Questo schema gerarchico lascia 
intravedere come all'interno di questa associazione i «bovari» costi- 
tuissero una sorta di collegio, anche se non è possibile stabilire le loro 
specifiche competenze rituali. Non doveva comunque rispondere a 
una gerarchia iniziatica. Non va perso di vista il fatto che ad Atene la 
ierogamia tra Dioniso e la basilinna avveniva nel Boukolezon (cfr. so- 
pra, p. 227): Cumont 1933, pp. 247-9; Nilsson 1957b, p. 52; Kerényi 
1992, p. 320. In un'iscrizione da Abdera datata al I sec. d.C. ἀρχι- 
BovxóXoc è G. Cassio Sesto (J. Bousquet, «BCH» LXII 1938, pp. 5 1- 4, 
il testo è a p. 52; cfr. nota a D3, 3). Un ἀρχιβουκόλος e numerosi 
βουκόλοι sono presenti a Pergamo (cfr. Nilsson 1957b, p. 52). 

I B 5. 24. ἀρχιβάσσαροι... ἀρχιβασσάραι: gli arcibassari sembra- 
no fare per la prima volta la loro comparsa in questa congregazione. 
Sono la controparte maschile delle più conosciute arcibassare. Men- 
tre si conoscono le Βασσάραι (cfr. B3); Eschilo aveva composto una 
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tragedia con questo titolo: TrGF, pp. 138-9; per Esichio, però, s.v. 
βασσάραι, il termine designava i chitoni indossati dalle baccanti di 
Tracia (si veda anche Eschilo, TrGF, fr. 59) laddove βάσσαρος, sem- 
pre per Esichio, s.v., è la volpe, ἀλώπηξ, a Cirene (cfr. Erodoto, IV 
192, 2, βασσάρια; Suda, s.v. βάσσαρος: ἀλώπηξ κατὰ Ἡρόδοτον; 
Nilsson 1957b, p. 55), un βάσσαρος, che non sia il titolo di βασσα- 
ρεύς attribuito a Dioniso (Eschilo, TrGF, fr. 59; Inni orfici 45, 2; 52, 
12, Ricciardelli, p. 411; Fozio, Bibliotheca, cod. 187, p. 144a, 14), è 
sconosciuto: Cumont 1933, p. 249. 

I B r1. λικναφόροι: sono le portatrici del sacro vaglio (cfr. B3). 
entro cui era stato deposto Dioniso neonato (Cumont 1933, pp. 250- 
1) e che forse conteneva il sacro phallos (cfr. Merkelbach 1991. pp. 
123-4). Non è impossibile che l'ordine con cui sono elencate queste 
figure al servizio del dio segua l'ordine che ciascuno aveva durante la 
processione rituale periodica: cfr. Kerényi 1992, p. 322. 

I B 15. φαλλοφόρος: la falloforia era una tipica componente delle 
processioni e delle feste dionisiache: Cumont 1933, p. 252. Cfr. com- 
mento a C3-4. 

I B 17. πυρφόροι: secondo Cumont 1933, p. 253, anche questo ti- 
tolo era improntato al modello eleusino (cfr. Eleusi C16, 33 e nota 
ad loc.). 

I B 2ο. ἱερομνήμων: non é improbabile che in origine la funzione 
fosse effettivamente quella espressa dal titolo, e cioé conservare e per- 
petuare la «memoria del sacro», che nel tempo si é trasformata nei 
compiti di archivista e di tesoriere di particolari santuari, si veda Nils- 
son 1957b, p. 58 e anche Id. 1934, pp. 17-8; cfr. D. M. Cosi, in D. M. 
Cosi ~ P. Scarpi, Memoria e tradizioni: i professionisti della memoria 
nel mondo classico, Atti del Colloquio interdisciplinare «Memoria del 
sacro e tradizione orale» (Padova 4-6 gennaio 1984), «Il Santo — Rivista 
antoniana di Storia Dottrina Arte» XXIV 1984, pp. 67-86, in partic. 
pp. 72-7. Resta in ogni caso difficile stabilire quali ne fossero le funzio- 
ni all'interno dell'associazione di Agrippinilla; forse a questo funziona- 
rio era demandato il compito di aver cura dei beni materiali dell'asso- 
ciazione stessa. Cfr. Cumont 1933, p. 254; Nilsson 1957b, p. 58. 

I B 22. ἀρχινεάνισχοι: sembrerebbero essere gli addetti all'adde- 
stramento dei giovani. Secondo Cumont 1933, p. 255, i νεανίσκοι 
avrebbero invece costituito una classe speciale tra gli iniziati del tiaso 
di Torrenova, ma l'iscrizione non li contempla (si veda Nilsson 
19570, p. 58, che pensa per analogia a un magister iuuentutis latino). 

III B 28. ἀντροφύλακες: il titolo é trasparente e designa i custodi 
della grotta dionisiaca (per cui si veda sezione D; cfr. Cumont 1933, 
pp. 258-60; Nilsson 1957b, pp. 61-2). 
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B7 
Antologia Palatina VII 485. Dioscoride 


Il titolo di ὀργιοφάντης, qui attribuito ad Alessimene, ricorre in 
una iscrizione latina da Pozzuoli, dove è assegnato a padre e figlio e 
dove pare distinto dal ruolo sacerdotale (sacerdotes et orgiophantae: 
Inscriptiones Latinae Selectae, ed. H. Dessau, II 1, Berolini 1906, n. 
3364; cfr. Nilsson 1957b, p. 54 nt. 54). Coniato su ierofante, come 
tutti i termini ieratici in -φάντης di epoca ellenistico-romana e tardo- 
antica, per Nilsson 1957b, pp. 56, 138, è «the man who performs the 
rites of the orgia»; mi sembra peró che indichi soprattutto colui che 
fa vedere gli orgia, non diversamente dalla funzione dello ierofante e 
del teofante di F 11. 

4. ϑυιάδες: cfr. note ad A7, 2-4 e a B4, 3. 


B8 


Euripide, Le Baccanti 1114-5 


1114. ἱερέα: sembra potersi desumere che la funzione sacerdota- 
le nel menadismo arcaico non dovesse avere un carattere istituziona- 
le. Dodds 1960, p. 216, ad loc., scrive: «... Agave diventa una “sacer- 
dotessa" perché Penteo deve essere la vittima di uno σπαραγµός 
(sbranamento) rituale». 


B9 
LSAM 48, 5-6; 13-5 


É il regolamento del culto in onore di Dioniso Bacchio della città 
di Mileto (E15), datato al 276/275 a.C., nel quale si parla espressa- 
mente del «lancio di carne cruda» nella pratica rituale (cfr. C25; F13 
e commento a C22 per il consumo di carne cruda; |ὠμοφάγιον è la 
carne della vittima sacrificale che deve essere consumata cruda). 
L'iscrizione prevede che eventuali partecipanti possano sostituirsi al 
sacerdote o alla sacerdotessa e che per celebrare i riti iniziatici si pa- 
ghi un compenso alla sacerdotessa con cadenza trieterica o biennale, 
ciclo festivo tipico del dionisismo (E15; cfr. nota a Bro, 19-20; com- 
mento a C18). Emerge anche l'importanza del sacerdozio femminile 
almeno nella città di Mileto ancora nel III sec. a.C., al quale spettava 
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il privilegio di ὠμοιράγιον ἐμβαλεῖν («lanciare l’omzophagion», per 
cui cfr. C25; F13 e commento a C22). Il nostro testo conosce anche 
altri due elementi tipicamente dionisiaci: il tiaso, che in questo caso è 
pubblico e prima della sua riunione non possono venire radunati i 
tiasi privati (F13); i Katagogra, le tipiche feste del «ritorno di Dioni- 
so» (C36; sezione C, p. 580; cfr. Nilsson 1934, p. 4; Id. 1957b. pp. 6- 
7; LSAM, p. 124). 

6. [πρ|οϊεράσδω: ricompare come προϊερώμενος alla |. 7. Il valo- 
re sembra quello di «sacrificare per conto di altri» o più precisamente 
«sostituire il sacerdote nel servizio cultuale» (cosi L$AM, p. 125, con 
bibliografia; probabilmente analogo il valore in Bir, το: ctr. SIG 
1003, 2-4; 1013, 11). 

14. τέλεστρει: per LSAM, p. 125 sono «... le cose necessarie per la 
cerimonia d'iniziazione» e così per Nilsson 1957b, p. 7 e nt. 9. Ctr. 
ICos 28, 7-8. (zai τελεστ): καὶ τελεστῆι Quandt 1912, p. 171. 

15. ὀργί]οις: sono i riti misterici: cfr. Introduzione, p. Xv. 


BIO 


SEG IV 598, 1-13; 15:23: 33-6; 47-51 


Da questa iscrizione di Teo, approssimativamente del I sec. a.C., 
emerge la centralità del ruolo sacerdotale femminile, che trova rico- 
noscimento da parte del tiaso in una οἰνοποσία («bevuta di vino») 
annuale e nella consacrazione di un giorno in onore della sacerdotes- 
sa Ediste (ll. 8-9, 15-7). 

19-20. ὄργια... «κατοιχομένου: il mio é un tentativo di traduzione. 
che attribuisce a Dioniso il participio κατοιχόμενος, dal quale ὃ indi- 
viduato in ogni caso un defunto (cosi LS], s.v. Ματοίχομαι. a proposi- 
to di questa iscrizione, citata nell'ed. IBM IV 1032; si puó vedere A. 
Motte - V. Pirenne-Delforge, Le mot et les rites. Aperçu des significa- 
tion de ὄργια et de quelques dérivés, «Kernos» V 1992, pP. 119-40 € 
129 nt. 38). Il dio, infatti, secondo la tradizione muore, ucciso da Per- 
seo (cfr. sopra, p. 229 e commento a C33) ovvero dai Titani (cfr. 
Kerényi 1992, p. 219; Orfismo A12-6), ed è stato addirittura identifi- 
cato con Ade (C3) e chiamato χϑόνιος Διόνυσος dagli Inni orfici (53, 
1 Ricciardelli), di cui in questo caso κατοιχόµενος potrebbe essere. 
se non sinonimo, evocazione. Nello stesso tempo l'«anno sacro» rap- 
presenterebbe l'arco di tempo in cui Dioniso é assente, se la festa dio- 
nisiaca per eccellenza, la Trieteride (cfr. C18 e commento ad ἰος.). 
prevede l'assenza del dio per dodici mesi (cosi per Kerényi 1992, pp. 
191-6, che interpreta in questo senso Inni orfici 53, 7, secondo la le- 
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zione di Quandt - diversamente intende invece Ricciardelli, p. 438; 
cfr. anche [rni orfici 54, 1), e in questo caso παντός indicherebbe la 
periodicità ciclica. Se così è, dobbiamo aspettarci anche l'«arrivo» di 
Dioniso, di cui però l'iscrizione non parla. Qualora invece non si vo- 
lesse attribuire κατοιχόµενος a Dioniso la traduzione dovrebbe esse- 
re «sacri riti (celebrati in onore) di tutti (coloro che). consacrati / a 
Dioniso, (sono) defunti (nel corso) dell'anno». 

si. Διονυσ[ι]ασ[τῶν]: individua il complesso dei membri del 
tiaso (cfr. le diverse denominazioni dei gruppi religiosi in E14; 
cfr. Merkelbach 1991, pp. 25-36). A Cos erano Βακχισταί (5. M. 
Sherwin-White, Ancient Cos. An historical studv from the Dorian set- 
tlement to tbe Imperial period, Göttingen 1978, pp. 313, 317). 


BII 


Welles, 65 


L'iscrizione, del 142 a.C., è una delle testimonianze dell'impor- < 
tanza assunta a Pergamo dal culto di Dioniso. che divenne la divinità 
tutelare degli Attalidi dopo che Attalo I Soter per volontà dell’oraco- 
lo delfico si fece «figlio del toro nutrito da Zeus» e si propose come 
ταυροκέρως («dalle corna di toro»: Pausania X 15. 3: cfr. Diodoro 
Siculo, XX XIV-X XXV 13, 1; in Aş si tratta di Dioniso). Le premesse 
di questo culto che avrebbe avuto una discreta diffusione in Lidia e 
Frigia, senza nulla togliere all'origine propriamente greca di Dioniso, 
apparirebbero in filigrana dalle Baccanti di Euripide, con le quali il 
dionisismo pergameno si sarebbe posto in continuità ideale (così Mu- 
sti 1986, pp. 106-14 e passim). A Pergamo, sotto gli Attalidi, il culto 
trieterico di Dioniso assunse forma dinastica e altamente ufficiale. A 
Pergamo si conosce anche una confraternita di Βάκχοι τοῦ εὐαστοῦ 
ϑεοῦ («MDAI[A]» XXVII 1902, p. 94 n. 86). Ctr. Nilsson 1957b, 
pp. 9-10; Kerényi 1992, p. 320. 

1. Ατταλος: è Attalo II Filadelfo (159-138 a.C.). 

3. Καϑηγεμόνος Διονύσου: il sacerdote di Dioniso Kathegemon a < 
Pergamo era designato dal re ed era legato alla famiglia reale, se So- 
sandro era σύντροφος di Attalo; la carica era a vita (Musti 1986, p. 
117). Il culto del Kathegemon era tipico di Pergamo (Jeanmaire 1972, 
PP. 423-4. 442-3; Quandt 1912, pp. 121-4); l'associazione religiosa 
era formata da eminenti cittadini (Nilsson 1957b, pp. 64. 145). A Per- 
gamo, inoltre, erano i τεχνῖται di Dioniso Kathegemon a curare le 
rappresentazioni teatrali e in parallelo con questi agirono i τεχνῖται 
della comunità (κοινόν) dionisiaca di Teo, quando questa cadde sot- 
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to il controllo degli Attalidi (Musti 1986, p. 119); in epoca imperiale 
dei τεχνῖται dionisiaci si troveranno anche in Gallia: ctr. Η. Lavagne, 
«Rome et les associations dionysiaques en Gaule (Vienne et Nîmes)», 
in Association dionvsiaque, pp. 129-48, passim e pp. 143-4. 

4-6.τριετἠρίσιν... τριετηρίσι: cfr. nota a Bro, 19-20 e commento 
a C18. 

s. ἀδελφῶι: è Eumene II (197-159 a.C.). 

ιο. προϊερᾶσϑαι: più che «essere capo dei sacerdoti», per cui si 
dovrebbe presumere l'esistenza di un collegio sacerdotale, mi sembra 
che il valore possa essere analogo a quello riconosciuto in Bo, 6. Si ve- 
da anche OGIS, p. 5 10 nt. 11, secondo cui il verbo deve interpretarsi 
come «uicarium sacerdotis esse». 

ιό. κᾳ[τεσ]πείσθη: cfr. OGIS, p. 511 nt. 15: «Proprie κατασπέν- 
det v de eo dicitur, qui libatione de supero infusa aliquid deo conse- 
crat; plerumque de uictima dicitur, sed ut τελεῖν aliaque id genus 
uerba de initiandis sacerdotibus dici nunc plane constat ..., ita ne de 
κατασπένδει v quidem dubitandum est ...». Il che significa che come 
si devolve una libagione a una divinità, egualmente una persona viene 
«devoluta» al dio come sacerdote. 

18. προστασίας: é in questo caso il ruolo di sovrintendente del 
culto. 

21. τη: è l'anno diciottesimo del regno di Attalo II (142/141 
a.C.). Αὐδαναίου: nella forma Αὐδουναῖος (IG XII 3, 254, 11- 
2) o Αὐδυναῖος (Epifanio, Panarion II, p. 293, 3 Holl) designa il me- 
se di dicembre-gennaio. E il terzo mese dell'anno macedone, corri- 
spondente al Poseidonio attico, all'incirca dicembre dell'anno 141 
a.C. (cfr. OGIS, p. $11 πι. 19). ἐκ Περγάμου: è però possibile an- 
che intendere «di Pergamo», in quanto questo Atenagora forse non 
era «ciuis optimo iure, quia ἐκ Περγάμου non Περγαμηνός ascrip- 
tum ...». Nondimeno, oltre all'indicazione della data, anche quella del 
luogo «unde missa sit epistula indicari non abhorret ab usu ...»: cosi 
OGIS, pp. 511-2 nt. 21. 


B12 


Welles, 66, 13-4 


Questa seconda lettera, datata al 135/134 a.C., è inviata da Attalo 
III Filometore (138-133 a.C.) all'Ateneo di B11. 

13-4. προστήσ(ε)σϑαι μυστ[ηρί]ων: corrisponde alla προστασία 
di B11, 18, cioè il «sovrintendere al culto in onore del dio». 
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B13 
«BCH» CXIX 1995, p. 239, 13 


Cfr. C27; E6; F6. L'iscrizione e il frutto di una restituzione di A. 
Avram, che ha ricomposto due frammenti di marmo (già LSCG 90). 
Datata al II sec. a.C., essa contiene un regolamento cultuale della 
città di Callatis (oggi Mangalia), colonia megarese sulla costa occiden- 
tale del Mar Nero, e pertanto ai confini con il mondo tracio e scitico, 
da cui provengono importanti documenti che attestano la vitalità del 
culto dionisiaco (cfr. D. M. Pippidi, Scythica Minora. Recherches sur 
les colonies grecques du littoral roumain de la Mer Notre, Bucarest- 
Amsterdam 1975, pp. 138-58). Da Callatis si ha anche notizia di un 
antro dionisiaco: D3. 

13. τ]ῶν τελ[εστῶν]: per quanto possa essere suggestivo intrave- 
dere in questi sacerdcti preposti ai riti iniziatici, conosciuti da Pausa- 
nia per Andania (vol. II, Andania A2), una prosecuzione del te-re-ta 
miceneo (Eleusi, p. 6), la distanza temporale é troppo ampia per po- 
ter sostenere che la funzione si é mantenuta inalterata nel corso del 
tempo. In questo testo, tuttavia, il termine è congetturato da Avram 


1995, P- 243. 


BI4 


«JÓAL» VII 1904, pp. 92-3, 1-5 


Cfr. C34. L'iscrizione è stata pubblicata nello stesso anno anche 
in «REG» XVII 1904, pp. 204-5. Datata al II sec. d.C., essa proviene 
dall'isola di Rodi e attesta come il sacerdozio del culto di Bacco si tra- 
smettesse all’interno di una medesima famiglia e come la città ne re- 
golamentasse la gestione economica. 


BIS 
ICos 27, 6-10; 20 


Cfr. F12. L'iscrizione, del II-I sec. a.C., fissa le regole per la vendi- 
ta e l'acquisto del sacerdozio di Dioniso Tby/ophoros, nell'isola di 
Cos, e per la consacrazione della sacerdotessa (ICos, p. 48). Essa è 
stata utilizzata per completare e integrare IsCos ED 216, che ha 
egualmente per oggetto la ἱ ερωσύνη di Dioniso Thy/lophoros (cfr. 
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IsCos I, p. 147). La vendita del sacerdozio era un costume diffuso in 
epoca ellenistica, ma forse in area ionica si può risalire almeno al V 
sec. a.C. Cfr. M. Segre, Osservazioni epigrafiche sulla vendita di sacer- 
dozio, «Rendiconti dell'Istituto Lombardo. Classe di Lettere, Scienze 
morali e storiche» LXX 1937, pp. 83-97. SIG 1014 attesta la regola- 
mentazione della compravendita dei sacerdozi di più divinità a Eritre. 
A Cos tuttavia, fino al III sec. a.C. almeno, il sacerdozio di Dioniso 
era assegnato per sorteggio: cfr. S. M. Sherwin- White, Ancient Cos. 
An historical study from the Dorian settlement to tbe Imperial period. 
Göttingen 1978, p. 115 nt. 169 e pp. 314-7. 

7. [Θ]υλλοφόρο[ι: per chiarire il valore dell'epiteto ICos, p. 49 e 
SIG 1012 nota a |. 5, ricorrono a Esichio, s.v. ϑύλλ.α. da cui però si ri- 
cava che θύλλα è pure il nome di una festa in onore di Afrodite, oltre 
al fatto che é un sinonimo di «foglie», φύλλα (ovvero «ramoscelli». 
κλάδοι). Forse vi si può riconoscere un parallelo con l'epiteto di Sy- 
lites attribuito a Dioniso sempre a Cos (ICos 37), se questo deriva da 
σκυλλίς (cfr. Esichio, s.v. σχυλλίς' ληματίς). «tralcio». che hen si 
addice al dio del vino (ma si veda sempre Esichio, s.v. σκύλλ.ειν- τὸ 
τοῖς ὄνυξι σπᾶν, «lacerare con le unghie», che potrebbe essere non 
meno adatto al dio in onore del quale si pratica lo sparagmós). 

9-10. [μὴ ... [διά f [i ov: l'assunzione di questo sacerdozio. che < 
durava per tutta la vita (come nel caso del sacerdozio di Dioniso Ku- 
thegemon a Pergamo: Bri con nota a l. y; cfr. anche [9146 127, 4-5), 
secondo il nostro testo non poteva avvenire prima dei dieci anni, non 
prima dei dodici invece per IsCos ED 216, 7-8, dove pure era a vita; 
non prima dei quattordici anni per un sacerdote in [Cos 30. Il limite 
dei dieci anni era legato a una non meglio precisata iniziazione miste- 
rica di una fanciulla secondo Arpocrazione (5.ν. δεκατεύει ν), che at- 
tribuisce l'informazione a Demostene (Orationes 7, fr. 2, Baiter - 
Sauppe: où δεκατεῦσαι ταύτην οὐδὲ μυῆσαι). Ma sempre Arpocra- 
zione riferisce che per Lisia (fr. 250; la notizia gli deriva però dal 
grammatico Didimo) τὸ δεχατεῦσαι equivaleva ad ἀρκτεῦσειι. e cioè 
a «fare l'orsa», equivalenza che conduce all'interno dello schema ini- 
ziatico femminile e in particolare in questo caso si ha a che fare con il 
culto di Artemide a Brauron (per cui cfr. Introduzione, p. XXXIV), do- 
ve in epoca classica le ragazze si recavano all'età di dieci anni e vi ri- 
manevanó per un anno: ἐπειδὴ ui δεκέτιδες ljoztevov: «poiché a 
dieci anni facevano le orse», scrive Arpocrazione. |] problema dell'età 
è tuttavia dibattuto: cfr. Aristofane, Lys. 641-5: scolî ad Aristofane, 
Lys. 645. Brelich 1969, pp. 271-3, ritiene che fosse avvenuto un ab- 
bassamento dei limiti di età per rendere meno gravosa l'arkteiu. Brulé 
1987, pp. 206-7, sulla base del fatto che l'arktera è una consacrazione. 
attribuisce a δεκατεῦσαι il valore di «prelevare la decima»: in questo 
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modo esclude che il verbo potesse designare una condizione legata 
all'età delle ragazze, ma ritiene piuttosto che avesse il valore di «sce- 
gliere», così che le giovani che entravano nell'ar&teía erano «ragazze 
scelte». Per Arpocrazione δεκατεῦσαι è propriamente τὸ καϑιερῶ- 
σαι, ἐπειδήπερ ἔθος ἦν Ἑλληνικὸν τὰς δεκάτας τῶν περιγινο- 
μένων τοῖς ϑεοῖς καθιεροῦν, «perché era costume dei Greci consa- 
crare agli déi le ragazze di dieci anni», oppure «scelte», seguendo 
Brulé. Ma si veda sempre Arpocrazione, s.v. ἀρκτεῦσαι, per il quale 
si tratta della consacrazione delle fanciulle, prima delle nozze, ad Ar- 
temide Munichia o Brauronia (τὸ καϑιερωϑῆναι πρὸ γάμων τὰς 
παρϑένους τῇ ᾿Αρτέμιδι τῇ Μουνυχίᾳ ἢ τῇ Βραυρωνίᾳ), notizia che 
permette di ravvisare ancora una volta nel matrimonio lo sbocco del- 
le iniziazioni femminili (cfr. Eleusi A, pp. 441-2). 
20. [τελέσε]ι: seguo la lettura di SIG 1012; [Cos legge [τελεσσε]. 
la città a farsi carico delle spese per consacrare la sacerdotessa 
(ICos, p. 50). 


B16 


ISMI 205 


L'iscrizione, dall’Istria, è datata al II sec. d.C. Il trasparente epite- 
to Karpophoros («che porta i frutti»), che in Attica è proprio di De- 
metra (Aristofane, Ran. 383-4) e di Demetra e Core a Tegea (in Arca- 
dia: Pausania, VIII 53, 7), è qui assegnato a Dioniso e ricorre anche in 
ISM I 203, 204, 206. 


C 


Culto e pratiche rituali 


AI di là di forme rituali e di pratiche generalmente riconoscibili comu- 
ni con altri culti, come l’uso di corone (cfr. C1, 81; C5; C8) od offerte 
condivise in generale da tutto il complesso rituale antico (così per 
esempio può essere considerata l'offerta a Dioniso di grani d'orzo 
nell’isola di Nasso: IG XII 5, 45), le pratiche cultuali dionisiache, a dar 
credito ai testi poetici, parrebbero monopolizzate dalla possessione 
(così per esempio Eraclito, C3) e dal consumo di carne cruda. La pos- 
sessione dionisiaca, probabilmente riconducibile al consumo del vino 
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(nonostante Euripide, Bacch. 686-8, ma si veda ibidem, 707 e H2, 7- 
11), èil momento in cui l'adepto, invaso dal dio, può varcare, provviso- 
riamente, la dimensione umana, assorbito nell'alterità incarnata dallo 
stesso Dioniso (in particolare C2; 10; 13; 15; E9; Sabbatucci 199148, p. 
63; cfr. Versnel 1990, p. 131 sgg.). Non mi sento di escludere che origi- 
nariamente la possessione dionisiaca potesse corrispondere a una for- 
ma di sciamanismo (già Rohde 1970, pp. 353-4. 359 sg. critico Jean- 
maire 1972, pp. 84-7; riprende e sviluppa la tesi di Rohde, Dodds 
1973, P. 159 sgg.) in ragione del ruolo di μάντις assegnato a Dioniso 
stesso (C2) e del suo potere di liberare dalla mania in quanto λύσιος, 
suo tipico epiteto cultuale a Corinto (dove era venerato anche come 
βάλχειος: Pausania, II 2, 6) e a Tebe (Id., IX 16, 6; cfr. Scarpi 1991, p. 
402), pur essendo ma forse proprio perché era γυναιμανής, «che fa 
impazzire le donne» (^. Bacch. 1, 17), un ruolo di «liberatore dalla fol- 
lia» sfociato magari in quello di ἰατρὸς ὁ Διόνυσος (Plutarco, Mor. 
648d-f). In ogni caso, quale ne fosse stata l'origine, nel corso della tran- 
ce rituale dionisiaca veniva destorificato il presente, mentre era lasciato 
irrompere il tempo del mito dal quale sarebbe dovuto scaturire un pre- 
sente rifondato e recuperato alla sua domesticità, dopo che fossero sta- 
te infrante tutte le barriere e fosse stata ripropostala situazione di pro- 
miscuità e di disordine cosmico primordiali (cfr. De Martino 1976, 
passim e p. 206 sgg.). Il consumo di carne cruda, attestato prevalente- 
mente dalla tradizione mitografica e poetica, l'assalto all'animale fatto 
a pezzi vivo e sbranato dalle baccanti possedute dal dio (C22-5; cfr. 
Euripide, Bacch. 677-768; commento a C22), sono il segno macrosco- 
pico del percorso regressivo ritualmente compiuto per rifondare l'es- 
sere nel mondo. Sono peró anche l'esorcismo nei confronti della mi- 
naccia sempre incombente di perdere l'identità e di regredire nella 
bestialità, pericolo che si accompagna al consumo del vino e rischio 
che Dioniso evoca (cfr. sopra, pp. 2231: 30; diversa lettura e impostazio- 
ne in Versnel 1990, pp. 136-7) 

Se escludiamo la cadenza annuale delle feste dionisiache di Atene. 
il dionisismo sembra aver avuto un ciclo festivo prevalentemente 
biennale (trieterico: C17; 18; 19; 20; cfr. Eliano, Varta bistoria XIII 2: 
Kerényi 1992, pp. 183-96), giustificato dal fatto che in questo arco di 
tempo Dioniso compiva le sue epifanie che si traducevano in altret- 
tante parusie (C18; cfr. C12; Kerényi 1992, p. 194) attraverso l'evoca- 
zione (C32) o il risveglio del dio (C33-4; cfr. commento a C33). Era il 
«ritorno» celebrato per lo più nei Katagogia (C36), la festa dello sbar- 
co, della discesa di Dioniso dalla nave, con cui si sottolineava il suo 
statuto di ξένος, di straniero per eccellenza, di ospite inatteso e infine 
di incarnazione dell'«alterità». In qualche caso il ciclo era penteterico 
(C21); in Italia, prima della riforma di Paculla Annia, sembra che la 


DIONISISMO | C-CI 581 


cadenza fosse annuale (H2, 32-8). Le cerimonie si svolgevano di notte 
(C29-31), analogamente a Eleusi (commento a Eleusi ΑΙ, p. 443; 
D23; 29; 39; 40; 41; nota a Eleusi A1, 292). Rispondono a una tipolo- 
gia già riconosciuta per Eleusi e dunque misterica le κίσται di Cri 
(cfr. ad loc.). I partecipanti impugnavano il tirso e indossavano la ne- 
bride (Cr; 5-7; si veda Euripide, Bacch. 249). È pressoché impossibile 
invece stabilire se e quanto fosse diffusa la pratica della pederastia nei 
vari culti misterici dionisiaci (prima negata e poi ammessa da Merkel- 
bach 1991, pp. 119-20), per la quale si veda sezione E, pp. 605-6. 


CI 
Euripide, Le Baccanti 21-5; 34; 55-63; 69-83 


Questi versi delineano gli elementi essenziali della pratica cultuale 
dionisiaca; seguendo l'ordine del testo euripideo questi sono: le dan- 
ze, i riti iniziatici (teXetai), il grido rituale, la nebride, il tirso, l'edera, 
la veste rituale (σχευή) tipica degli orga, il tiaso (θίασος) formato da 
donne (γυναῖκες), i timpani (τύμπανα), l'allontanamento dall'abita- 
to, gli inni rituali, la possessione. A ciò si aggiunge da una parte una 
evidente interferenza con il culto della Grande Madre frigia (vv. 58-9; 
78-9) e dall'altra una prospettiva di makarismós (per cui si veda com- 
mento a G 1). 

24. νεβρίδ᾽; è la pelle maculata di cerbiatto (Esichio, s.v. νεβρίς) 
che indossavano o di cui si cingevano coloro che venivano iniziati — 
cosi Arpocrazione, s.v. νεβρίζων: ... oi μὲν ὡς τοῦ τελοῦντος νεβρί- 
δα ἐνημμένου ἢ καὶ τοὺς τελουμένους διαζωννύντος νεβρίσιν, il 
quale peró riferisce che vi sono anche quelli che sostengono, in base a 
un discorso segreto, κατά τινα ἄρρητον λόγον, che l'espressione val- 
ga «sbranare», διασπᾶν. Cfr. Kerényi 1992, pp. 148-9. Eschilo avreb- 
be usato νεβρίς con quest'ultimo valore negli Edoni (TrGF, fr. 64) 
secondo Esichio, s.v. αἰγίζειν, al quale termine il lessicografo attri- 
buisce il significato metaforico di διασπᾶν. 

81. κισσῷ τε στεφανωϑεὶς: la corona d'edera è legata all'epiteto 
Kissokomos, «dal capo coronato di edera», attribuito a Dioniso (cfr. 
IG XII 7, 80), laddove Dioniso stesso è Κισσός in Attica (Pausania, I 
31, 6; cfr. Kerényi 1992, p. 189). Cfr. C5; 10. 
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C2 
Euripide, Le Baccanti 298-301 


È la sintesi della possessione dionisiaca dalla quale discendono i < 
poteri mantici dei seguaci del dio nel momento della trance: cfr. so- 
pra, p. 230, sezione C, p. 580. Una breve descrizione del meccanismo 
di induzione di questo stato mentale in Versnel 1990. pp. 144-5. Si 
veda anche Eschilo, TrGF, fr. 341: ὁ κισσεὺς ᾿Απόλλων. ὁ βακχειό- 
uuvtis, «Apollo con l'edera, l'indovino bacchico». che si può anche 
intendere con Kerényi 1992, p. 220, ὁ κισσεὺς Απόλλων ὁ [ῥάκχιος ὁ 
μάντις, «l'Apollo dell'edera. il bacchico, l'indovino» te non mi senti- 
rei di escludere che si possa anche leggere ὁ κισσεὺς Απόλλων. ὁ 
βάκχ(ε)ῖος ὁ μάντις, e cioè «Apollo coronato di edera, il bacchio. 
l'indovino»), da cui è resa esplicita l'interazione di Dioniso e Apollo 
nel dominio della mantica (si veda sopra. p. 229). Non va tuttavia 
ignorato che il frammento è trasmesso da Macrobio, Sat. 1 18, 6. il 
quale sostiene anche che il verso di Eschilo corrisponde all'opinione 
espressa da Euripide, nel Licinio, TGF, fr. 477, per il quale Apollo e 
Dioniso sarebbero la medesima divinità e dunque un unico dio (... 
Euripides in Licymnio Apollinem Liberumque unum cundumque 
deum esse ... scribit ...). Invece l'interazione di Dioniso e Apollo nel 
quadro della mantica può trovare una più appropriata giustificazione 
nella specifica caratteristica del politeismo greco che non lascia mai 
elementi importanti dell'esistenza umana sotto l'esclusivo controllo 
di una sola divinità: Introduzione, pp. ΧΙΙ-ΧΙΙ: Eleusi, p. 7 e nota a 
Eleusi D31. 31. 


c3 
Eraclito, fr. 123 


Questo frammento -- trasmesso da Clemente Alessandrino che < 
non è mai stato osservatore neutrale nei confronti dei culti di mistero 
e che per dimostrarne l'inconsistenza, per svalutarli e per denigrarli 
più volte si è servito proprio di Eraclito (cfr. Introduzione, pp. ΧΧΙ- 
XXV) - è al centro di un tormentato dibattito (si veda una rassegna in 
C. Diano - G. Serra, Eraclito. I frammenti e le testimonianze, Milano 
2001°, pp. 192-3). L'identificazione con Ade (cfr. Kerényi 1992, pp. 
226-7) riconduce in ogni caso alla relazione di Dioniso con il mondo 
infero (un pinax conservato al Museo Nazionale di Taranto, IG 8328. 
rappresenta Dioniso barbato accanto ad Ade e Persetone: ad Atene 
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gli Anthesteria, dedicati a Dioniso c in cui si celebrava l'arrivo del 
dio, erano anche una festa dei morti: si veda sopra, p. 225), una rela- 
zione che Eraclito (o Clemente) lega agli organi sessuali e alle proces- 
sioni falliche (C4). E sempre Clemente, nella medesima opera in cui 
ha citato questo frammento di Eraclito, afferma che i falli innalzati in 
onore di Dioniso durante la celebrazione dei misteri nelle città hanno 
la funzione di commemorare «questo» πάθος di Dioniso (Protr. 34, 
5); e «questo» πάϑος è stato appena descritto con dovizia di partico- 
lari proprio da Clemente, durante il racconto della discesa agli Inferi 
del dio. Mentre infatti cercava l'ingresso dell'Ade, Dioniso si imbatté 
in un certo Prosinno (:biderz, 3-4; o Polinno: scolî a Licofrone, 212; 
Pausania, II 37, 5), dal quale riuscì a farsi indicare la strada per realiz- 
zare la κάθοδος a condizione che, come compenso, si accoppiasse 
con lui (Clemente Alessandrino, Protr. 34. 3: ἀφροδίσιος ἦν f] χάρις. 
ὁ μισϑός, ὃν ᾖτεῖτο Διόνυσος, «l'atto di ringraziamento, il compenso 
che veniva richiesto a Dioniso era di ordine sessuale»; scolî a Licofro- 
ne, 212: εἰ συγγένοιτο αὐτῷ, «se si fosse accoppiato con lui»). È un 
desiderio che Dioniso giura di assecondare (così Clemente; è una 
promessa solenne secondo lo scoliasta di Licofrone), ma quando ri- 
torna dagli Inferi scopre che Polinno-Prosinno è morto. Volendo co- 
munque assolvere alla promessa fatta, dice Clemente, Dioniso «ta- 
gliato un ramo di fico, lo modella a forma di membro virile e vi si 
siede sopra» (κλάδον ... συχῆς ... ἐκτεμὼν ἀνδρείου μορίου σκευά- 
ζεται τρόπον ἐφέζεταί τε τῷ κλάδῳ ...). Per Giovanni Tzetzes, sco- 
liasta di Licofrone, che censura in parte l'episodio, é questa l'origine 
dell'epiteto cultuale di Ἐνόρχης, il «maschio integro», attribuito a 
Dioniso a Lesbo (e a Samo: Esichio, s.v. Ἐνόρχης: Διόνυσος ἐν 
Σάμῳ). La sfera sessuale, in realtà l'omosessualità, collegherebbe al 
mondo infero il «dio che viene», rinviando nel medesimo tempo a 
una tipologia di riti di passaggio maschili che preveda la morte sim- 
bolica dell'iniziando durante la cerimonia iniziatica cosi come la pra- 
tica omoerotica (cfr. sezione E, p. 606). Se Dioniso è il dio dalle mille 
forme, dai mille nomi e dunque dai molti aspetti (cfr. sezione A, p. 
$61), questa potrebbe essere allora una delle molte manifestazioni ed 
espressioni di Dioniso e del suo culto, senza perció escludere altre 
forme e altri aspetti. Ma se cosi fosse, una volta tramontata la funzio- 
ne dei riti iniziatici, perso il ruolo di sancire lo status di adulti dei gio- 
vani maschi, il rituale non solo si sarebbe modificato, ma le stesse fal- 
loforie nella loro inattualità sarebbero divenute una coreografia 
cristallizzata e insignificante e sarebbero allora apparse necessaria- 
mente segno di depravazione agli occhi di un apologeta cristiano co- 
me Clemente. Divenuto del pari inattuale. il passaggio simbolico 
dell'iniziando attraverso l'Aldilà, fondato dall'itinerario mitico del 
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dio, potrebbe aver lasciato spazio alla morte ed essersi trasformato 
nel prodigio del dio che muore (ucciso da Perseo) e rinasce (sopra, p. 
229) o del dio che scende agli Inferi per ritrovare la madre e salire 
all'Olimpo (A6 con nota a Il. 12-3). Comunque sia, restano le molte 
nascite del dio (tre in Inni orfici 30, 2; Ricciardelli, pp. 350-2), che ne 
implicano sempre la morte, avviando un legame con l'Aldilà che in 
epoca ellenistica può aver assunto anche tratti escatologici (cfr. sezio- 
ne G, pp. 621-2). 


4 
Semo di Delo, FGrHist 396 F 24 


Cfr. commento a C3. Secondo Erodoto (II 49, 1) le processioni 
falliche furono introdotte dall'Egitto in Grecia da Melampo, ovvero 
questo le apprese da Cadmo il fenicio (ibidem, 3; lo schema erodoteo 
diventerà topico: cfr. Eleusi A22). Un numero considerevole di iscri- 
zioni provenienti dall'isola di Delo, che si riferiscono alla costruzione 
delle statue falliche, rivelano l'importanza di queste nell'isola (/Dé/os 
290, 294, 316, 318, 338, 372, 440, 442, 444, 447, 460, 461; a titolo di 
esempio: IDé/os 294 prevede compensi per l'artigiano che ha confe- 
zionato il fallo, di cui si registra il nome, Olimpo, per chi lo ha inciso 
e per chi ha preparato la statua). Tra il 114 e il 166 a.C. la festa più 
importante dell'isola era quella in onore di Dioniso durante la quale 
si portava in processione l'agalma del dio, che pare fosse un grande 
fallo (Nilsson 1 9578, p. 281). Semo di Delo descrive questa processio- 
ne (suggestive le pagine di Kerényi 1992, p. 265 sgg.). Falloforie ave- 
vano luogo anche ad Atene durante le Piccole e le Grandi Dionisie 
(cfr. Jeanmaire 1972, p. 38 sgg.; Dabdab Trabulsi 1990, pp. 202. 
212), che un mito di fondazione vuole suggerite dall'oracolo di Delfi 
per liberare gli uomini ateniesi colpiti da una violenta satiriasi per 
non aver accolto immediatamente la statua di Dioniso con i dovuti 
onori (scoli ad Aristofane, Ach. 243a, altra versione in scolî a Lucia- 
no, 52, 5, pp. 211-2 Rabe; cfr. Detienne 1988, pp. 46-8). Il fallo ap- 
partiene pertanto al culto dionisiaco e alla sua tradizione mitica: cfr. 
Eusebio, Praeparatio euangelica V 16, 1: «ἀλλά κε Μηϑύμνης vut- 
ταις πολὺ λώϊον ἔσται φαλληνὸν τιμῶσι Διωνύσοιο κάρηνον.» διὰ 
τί; ϑύουσι γὰρ αἱ πόλεις καὶ τελετὰς ἄγουσιν où μόνον ««[αλληνοῖς 
Διωνύσοιο καρήνοις», ἀλλά καὶ λιϑίνοις καὶ χαλχέοις zai xev- 
σέοις. καὶ οὐ μόνον φαλληνοῖς. ἀλλὰ καὶ αὐτοῖς τοῖς Διονύσοις 
καὶ ἄλλοις παμπόλλοις Ἡσιοδείοις ϑεοῖς («"Ma sarà di gran lunga 
preferibile per gli abitanti di Metimna onorare la testa fallica di Dio- 
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niso”. Perché mai? le città infatti compiono sacrifici e celebrano riti 
iniziatici non solo in onore delle “teste falliche di Dioniso”, ma anche 
per quelle di pietra, di bronzo e d'oro, e non solo per quelle falliche, 
ma anche per i Dionisi in persona e per tutti gli altri dèi esiodei»). 
Eusebio (par. 3) prosegue accennando a un episodio in cui gli abitan- 
ti di Metimna assumono come immagine di Dioniso un ramo d'olivo, 
narrato senza dubbio con minore spirito di parte anche da Pausania, 
X 19, 5, secondo la cui versione quello che sarà legno di fico di Euse- 
bio era una maschera fatta in legno d'olivo (πρόσωπον ἐλαίας ξύλου 
πεποιημένον), che alcuni pescatori di Metimna avevano raccolto nel- 
le loro reti; interrogata la Pizia, gli abitanti di Metimna da quella ven- 
nero invitati a onorare la maschera come l’immagine di Dioniso Phal- 
lén (fj δὲ αὐτοὺς σέβεσϑαι Διόνυσον Φαλλῆνα ἐκέλευσεν), il dio 
del fallo (il testo di Pausania é peró discusso: si vedano Frontisi-Du- 
CTOUX 1991, p. 323 Sgg.; Scarpi 1991, p. 402; cfr. anche Bérard - Bron 
1991, pp. 309-10; Φαλλῆνα è emendamento di Lobeck 1829, p. 1087 
in luogo di Κεφαλῆνα dei manoscritti; G. Daux - J. Bousquet, Aga- 
memnon, Télèphe, Dionysos Spbaléótas et les Attalides, «Revue Ar- 
chéologique» XX 1943, pp. 19-40, in partic. pp. 31-3, propongono 
invece Σφαλῆνα, che fa vacillare, sulla base dello Σφάλτης di scolî a 
Licofrone, 206, congettura accolta da Detienne 1988, pp. 15-6, 99 
ntt. 25-6, ma giudicata forzata da Nilsson 1967, p. 593 e nt. 6). L'epi- 
sodio ricorda una analoga vicenda registrata a Magnesia: C12 e com- 
mento. Anche a Rodi pare che i falli in legno di fico fossero connessi 
con il culto di Dioniso (Esichio, s.v. Θυωνίδας: ὁ Διόνυσος παρὰ 
Ῥοδίοις. τοὺς συχίνους φάλητας; «Tionida: così è chiamato Dioniso 
presso gli abitanti di Rodi. Falli di fico») e una notizia di Ateneo (X 
63, 445b = Filomnesto, FGrHist 527 F 2) permetterebbe inoltre di 
collegare le falloforie delle feste rodiesi Smintheia, in onore di Dioni- 
so (anche a Lindo queste feste erano in onore del dio: IG XII 1, 762), 
con la commedia: «Antea di Lindo ... compose anche commedie e, in 
questo stile, molte altre opere, che accompagnavano quelli che con 
lui celebravano le falloforie (τοῖς peð’ αὑτοῦ φαλλοφοροῦσι)». Que- 
sto rapporto è forse proponibile anche per la commedia attica (cfr. 
Aristofane, Ach. 241-67, e la lettura che ne fa Kerényi 1992, p. 308 
sgg.). Resta comunque che Smintheus è un epiteto di Apollo già 
nell'I//ade (I 39), per quanto Dioniso abbia con questo collaborato 
per annientare i topi che a Rodi distruggevano le viti (cfr. Eustazio, 
commento a I/. I 39, pp. 55, 31-57, 6). 
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c$ 
Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


Il brano di Demostene rivela come all'epoca dell'oratore il dioni- 
sismo non si distinguesse dall'analogo culto di Sabazio, con cui Dio- 
niso era stato definitivamente identificato (cfr. sopra, p. 230), c nello 
stesso tempo come con esso interagisse l'orfismo (i libri rituali letti al- 
la madre non possono essere che i libri orfici in quanto è il solo siste- 
ma religioso della Grecia antica a possedere ufficialmente testi scritti: 
Orfismo Bz; C4-5; E5). Appena possibile riconoscere un riferimento 
a Eleusi (Eleusi D47) -- forse ὀλολύξαι allude alle grida degli ierofan- 
ti (Eleusi D56 con nota a ll. 2-3) —, mentre un certo numero di ele- 
menti di questo brano rinvia al dionisismo, come la nebride, il vino, i 
tiasi, l'edera e il vaglio. 

1. νεβρίζων: cfr. nota a Cr, 24. 

2. κρατηρίζων: il κρατηρίζειν, versare il vino dai crateri durante 
la celebrazione dei misteri (cosi Fozio, s.v. κρατηρίζων), è un tipico 
atto rituale del dionisismo, che si trova precisato anche in piü di una 
associazione di epoca ellenistica (cfr. p. es. IK II 206, 6-12). 

2-4. καϑαίρων ... ἄμεινον: Orfismo B2; C4. 

6. διάσους: per i tiasi, tipicamente dionisiaci, cfr. sopra, pp. 225-6 
eCi; Cri. 

7-8. τοὺς ὄφεις τοὺς παρείας: le menadi nel corso dell'orgra ten- 
gono frequentemente nelle mani dei serpenti (cfr. As; C15-6; 23). 
Questo tipo di serpenti pare fosse caratteristico del culto di Sabazio 
(Teofrasto, Char. 16, 4), anche se l’espressione individua il valore cro- 
matico dei serpenti di Asclepio, di colore bruno-rossastro (così Elia- 
no, Nat. An. VIII 12). 

9-10. εὐοῖ ... ὑῆς: se εὐοῖ è il grido bacchico (C16-7; 23; ctr. Ate- 
neo, VIII 64, 363b e commento a C31), σαβοῖ dovrebbe rinviare a 
Sabazio, mentre il successivo ὑῆς ἄττης al culto della Madre degli dei 
frigia: così Strabone, X 3, 18 (C 472); cfr. Arpocrazione, s.v. εὐοῖ ga- 
Boi: ... βακχικόν τι ἐπίφθεγμα ἐστι τὸ εὐοῖ («euor sabor: ... μοί è un 
ritornello bacchico») e s.v. σαβοί’ ... οἱ μὲν Σαβοὺς λέγεσϑαι τοὺς 
τελουμένους τῷ Σαβαζίῳ. τουτέστι τῷ Διονύσῳ, καθάπερ τοὺς τῷ 
Βάκχῳ Βάκχους. τὸν αὐτὸν δὲ εἶναι Σαβάζιον καὶ Διόνυσόν φασιν 
ἄλλοι ... («sabor: ... secondo alcuni ταδοί sono detti quelli che vengo- 
no iniziati a Sabazio, cioe a Dioniso, come i Baccho: a Dioniso. Alcuni 
poi dicono che Sabazio e Dioniso sono identici ...»). il quale cita An- 
fiteo (FGrHist 431 F 1), autore della metà del IV sec. a.C. Cfr. in ge- 
nerale ora Versnel 1990, pp. 114-8. Per Anecdota graeca I. p. 207, 25 
(Bekker), invece, ἱΠς ἅττης apparterrebbe agli ἐπιῇ ϑέγιιατα teritor- 
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nelli») tipici dei misteri, che FGrKu/t. p. 43. ritiene a sua volta essere 
collegabili con | ὅε, κύε dei misteri eleusini (cfr. Eleusi D$ 9-60). 
Nondimeno, secondo Arpocrazione, s.v. "Αττης. "Arn è il πρόσπο- 
λος τῆς μητρὸς τῶν ϑεῶν («il paredro della Madre degli dèi»), tenuto 
in particolare onore dai Frigi (Αττης παρὰ Φρυξὶ μάλιστα τιμᾶται). 
Cfr. Jeanmaire 1972, p. 96. 

10-1. XittoqQóoogc xai λικνοφόρος: per la funzione del licnoforo 
cfr. B6, I B τι. Per κιττοφόρος, è stata proposta la correzione x- 
στοφόρος (H. Wankel, Demosthenes. Rede für Ktesiphon über den 
Kranz, II, Heidelberg 1976, pp. 1145-6), che imporrebbe evidente- 
mente la funzione di portare la cista mystica (cfr. B6, I A 24; sezione 
C, pp. 580-1; C11). Ma κιττοφόρος rinvia direttamente αἱ dionisi- 
smo, in quanto tenere rami d'edera (cfr. Suda, s.v. κιττός: ὁ κισσός) è 
un'altra tipica azione delle menadi (cfr. C1 con nota al v. 81; si veda 
Kerényi 1992, p. 77; C10). 


c6 


Euripide, Le Baccanti 111-3 


111. νεβρίδων: cfr. nota a C1, 24. 

112. στέφετε: il soggetto è Tebe (Θῆβαι) nominata ai vv. 105-6. 

112-3. λευκοτρίχων ... μαλλοῖς: i versi sono discussi in Dodds 
1960, pp. 81-2. Possibile una interferenza orfica: cfr. Orfismo A 15. 


C7 
Antologia Palatina VI 165 


Opera di Falaico, l'epigramma appartiene all'epoca della grande 
processione di Tolemeo Filadelfo (Nilsson 1957b, p. 31). Per quanto 
la presenza del rombo possa essere la spia di modellamenti orfici (cfr. 
Orfismo C8; 10), lo strumento forse allude anche a tipici giocattoli 
usati dai bambini nel corso della loro consacrazione al circolo dioni- 
siaco secondo Merkelbach 1991, p. 108: «Durante l'iniziazione i 
bambini giocavano con oggetti che erano nel contempo balocchi ed 
emblemi sacri di Dioniso». Si veda tuttavia commento a E7, I B 8. As- 
sieme all'intero apparato di una menade Evante dedica a Bacco anche 
un diknon (cfr. nota a B6, I B 11), a conferma del suo uso cultuale. I 
Coribanti, da parte loro (cfr. C17; E11), evocano il tipico trattamento 
della mania attraverso l'induzione di uno stato di trance in cui gioca- 
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vano un ruolo determinante la musica e il suono del tamburello, arte- 
fici di una «catartica musicale» (si vedano Jeanmaire 1972, pp. 130-6; 
De Martino 1976, pp. 187 sgg., 219-27; Dodds 1973. p. 107 sgg. cfr. 
Sabbatucci 19914, p. 63). 


c8 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 330a 


Si veda Eleusi D28. Cfr. Co. 


C9 
Scolî antichi ad Aristofane, Le rane 330 


1. μυρσίνη: lo scolio registra il racconto mitico di fondazione < 
dell’uso cultuale del mirto. Oltre che di edera, di vite e di mirto, pare 
che nella celebrazione delle cerimonie iniziatiche dionisiachc si faces- 
se uso anche di corone rituali di pioppo bianco (οἱ τὰ Buzyizà te- 
λούμενοι τῇ λεύκῃ στέφονται), «perché è una pianta ctonia» (διὰ τὸ 
χϑόνιον μὲν εἶναι τὸ φυτόν) e perché è «ctonio il Dioniso (figlio) di 
Persefone» (χϑόνιον δὲ καὶ τὸν τῆς Περσεφόνης Διόνυσον): cosi 
Arpocrazione, s.v. Aetxn, forse risentendo ormai del dionisismo ri- 
plasmato dall'orfismo (cfr. infatti Orfismo A r1). 

2. Σεμέλην: cfr. A6 con nota all. 12-3. Una dedica cultuale a Dio- 
niso e a Semele si trova in un'iscrizione da Magnesia sul Meandro 
(IMagr 214). 


CIO 


Plutarco, Questioni romane 112 (291a) 


1. Νυκτελίοις: il termine individua il carattere notturno delle ce- < 
rimonie ed è da porre in relazione con l'epiteto Nyktelios attribuito a 
Dioniso (Plutarco, Mor. 389a; cfr. Kerényi 1992. p. 219). 

1. κιττὸν: Plutarco sta parlando dell'interdizione romana che im- < 
pediva al Flamen Dialis di toccare l'edera (F10). Subito dopo si sof- 
ferma sulle proprietà inebrianti dell'edera: «così che non è del tutto 
privo di credibilità quanto alcuni sostengono e cioè che (l'edera) pos- 
sieda un soffio di follia, capace di produrre eccitazione e di far uscire 
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di senno e che alteri l'equilibrio e sconvolga e in generale conduca a 
una forma di ebbrezza, senza bisogno del vino, e a essere gioiosi colo- 
ro che hanno, in ragione della loro instabilità, una disposizione a ca- 
dere in trance» (ὥστε μὴ παντελῶς ἀπιϑάνους εἶναι τοὺς λέγοντας, 
ὅτι καὶ πνεῦμα μανίας ἔχων ἐγερτικὸν καὶ παρειχινητικὸν ἐξίστη- 
σι καὶ ταράττει [codd. σπαράττει], καὶ ὅλως ἄοινον ἐπάγει μέϑην 
καὶ χάριν τοῖς ἐπισφαλῶς πρὸς ἐνϑουσιασμὸν ἔχουσι). Altrove 
Plutarco aveva detto che l'edera sostituiva nelle celebrazioni rituali i 
tralci di vite (cfr. nota ad A4, 245). 


CII 


Teocrito, 26, 1-9 


2. τρεῖς ϑιάσως: sono i tre tiasi tebani fondati dalle sorelle di Se- 
mele da cui gli abitanti di Magnesia faranno istituire il culto dionisia- 
co nella loro città: C12, 25-30. 

7. κίστας: ved. nota ad A4, 244-55; sezione C, p. 580; Eleusi Dro 
con nota a Il. 2-3. Cfr. Nilsson 1957b, p. 96. 


C12 


IMagn 215 


Da Magnesia sul Meandro; l'iscrizione è datata alla metà del I sec. 
a.C. - ma probabilmente l'episodio a cui fa riferimento è più antico 
(IMagr, p. 140; il secondo quarto del III sec. a.C. per Versnel 1990, p. 
141; una traduzione del testo epigrafico in Jeanmaire 1972, p. 198) -; è 
dedicata (sezione b, ll. 2-3) da Apollonio Μοκόλλης, che porta il titolo 
di ἀρχαῖος μύστης e che si configura perciò come una sorta di «inizia- 
to anziano». Il ricorso alle menadi tebane per istituire il culto dionisia- 
co a Magnesia, secondo il suggerimento dell'oracolo di Delfi, dipende 
dall'importanza riconosciuta a Tebe e alla tradizione tebana quando la 
città era la metropoli del culto di Dioniso (Jeanmaire 1972, pp. 197-8; 
cfr. Kerényi 1992, p. 186 sgg.). L'apparizione del simulacro del dio da 
un platano è riconducibile alla tipologia del Dioniso δεν δρίτης o δεν- 
δρεύς o ancora ἔνδενδρος, come aveva riconosciuto Quandt 1912, p. 
166 (cfr. Jeanmaire 1972, p. 15), ma nello stesso tempo lo schema 
dell'episodio ricorda la vicenda del Dioniso Phallén di Metimna narra- 
to da Pausania dove é sempre l'oracolo delfico a suggerire l'istituzione 
del culto (discussione in commento a C4). L'iscrizione rende in ogni 
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caso esplicito il carattere ufficiale e istituzionale dei tiasi dionisiaci, che 
«ovviamente formavano parte dell'apparato religioso ufficiale della 
città» (così Versnel 1990, p. 142), almeno per quanto concerne Ma- 
gnesia, a cui si potrebbero certo aggiungere Mileto (ΕἸ 3) e forse anche 
altri centri. 

7. ἀφείδρυμα: equivale ad ἀφίδρυμα (cfr. Diodoro Siculo, XV 
49, 1; 2), immagine, effigie sacra. 

8. σηµαίνει: per il valore si veda Eraclito, fr. 120 Diano. 

ο. διατελοίη: δι᾽ ὃν: è lettura ritenuta probabile (IMagz, p. 140). 

19-20. πτολίαιϑρα: per πτολίεϑρον: cfr. I. II 133; Od. I 2. 

21. ἐὐτμήτους: propriamente «ben tagliati». 


C13 
Pausania, X 32, 7 


I. Θυιάδες: cfr. nota a B4, 1. 

2. Διονύσῳ ... μαίνονται: Pausania sottolinea come la mania (per 
cui cfr. p. 230, sezione C, p. 580 e commento a C7) delle Tiadi dipen- 
da sia da Dioniso che da Apollo, riproponendo l'antico e dibattuto 
problema rappresentato dalla determinazione del tipo di rapporto 
che intercorre tra le due divinità. Se escludiamo le categorie estetiche 
dell'apollineo e del dionisiaco, di nietzscheana memoria, a cui i due 
déi avrebbero dato forma, e se escludiamo le pagine di Walter Otto 
(1990, pp. 2 11-7, per il quale Apollo e Dioniso si sarebbero «cercati e 
attratti»), prescindendo pure dalla presenza di Dioniso a Delfi come 
παρουσία (presenza, appunto) della ζωή, la pura vita biologica (così 
Kerényi 1992, pp. 197-224), si potrebbe credere che il legame tra i 
due dèi, soprattutto a Delfi (dove si conosceva una tomba di Dioniso: 
cfr. p. 229), passasse attraverso la mantica e le sue forme di possessio- 
ne (cfr. Jeanmaire 1972, pp. 187-98), che non potevano, nella logica 
del politeismo, essere lasciate sotto la tutela di una sola divinità (cfr. 
commento a C2). 


CI4 
Antologra Palatina VII 485, 3-4. Dioscoride 


Cfr. commento a B7. 
3. περιδινήσασϑε ... χαίτης: comportamento tipico delle menadi 
in preda alla possessione: cfr. C15. 
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CIS 
Plutarco, Vita di Alessandro 2, 7-9 


2-3. Ὀρφιχοῖς ... doviaopoîs: mi sembra che Plutarco tenga se- 
parate le pratiche orfiche dal culto dionisiaco. E del resto la descri- 
zione della pratica e dei comportamenti rituali di Olimpiade appare 
coerente con la morfologia del culto dionisiaco: possessione (év8ov- 
σιασιιός), serpenti, tiasi, edera, tirsi, vagli misterici. 

3-4. Κλώδωνες ... Μιμαλλόνες: cfr. nota a B2. 2. 

6. ϑρησκεύειν: per Colli 4 (B 30], che vede nel passo plutarcheo 
un documento orfico, si tratta di fanatismo. 

8-9. ἐνθουσιασμοὺς: per la possessione cfr. sopra, p. 230, sezione 
C, p. 580, commento a C2. 

9. ὄφεις: cfr. nota a C5, 7-8. 

10. ϑιάσοις: cfr. sopra, pp. 225-6; Bi; Crr-2: E. 

10-1. χιττοῦ ... λίκνων; per l'edera cfr. note ad A4. 245; Οι, 8r; 
C5, 10-1; Cro, 3 e commento a (2. Per il vaglio cfr. nota a B6, I B 11. 


C16 


Ateneo, V 28, 198e 


Cfr. B5. 

3-4. λαταχεχιιμέναι ... ὄρεσιν: εἴν. Ας. 101-4: CS: 15. 

5. κισσῷ: cfr. note ad A4. 245; C1. 81: Cs. 10-1: Cic, 3 e com- 
mento a C2. 


C17 
Euripide, Le Baccanti 123-34 


Questi versi evocano esplicitamente l'infanzia di Zeus a Creta: cfr. 
note ad A4, 247-8. 

123. τρι:όρυϑες: «dall'elmo tricuspide» è traduzione di C. Diano. 
Cfr. Dodds 1960, pp. 84- 5 ad loc., che discute le possibili interpretazio- 
niesospetta che Euripide non abbia in mente un preciso tipo di elmo. 

125. Κορύβαντες: per il ruolo e la funzione del coribantismo. cfr. 
commento a C7 e nota a E11, 1. Con i Coribanti secondo Burkert 
1993, p. 271 un elemento del culto di Meter entra «nella leggenda e 
nell'iconografia di Dioniso». 
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128. Ῥέας: Rea è l'interpretatto graeca della Grande Madre frigia, 
dalla quale Dioniso ha ricevuto i sacri riti e l'abito cerimoniale: cfr. 
commento ad A6 ed Eleusi A4. 

133. τριετηρίδων: cfr. commento a C18 e nota a Bro, 19-20. 


C18 


Diodoro Siculo, IV 3, 2-3 


Il passo documenta la diffusione delle feste dionisiache a cadenza 
biennale. Si veda anche Censorino, de die natali 18: idque tempus trie- 
terida appellabant, quod tertio quoque anno intercalabatur, quamuis 
biennii circuitus et re uera dieteris esset; unde mysteria, quae Libero al- 
ternts fiunt annis, trieterica a poetis dicuntur («chiamavano trieteridi 
quell'arco di tempo che cadeva ogni tre anni, benché si trattasse di un 
ciclo biennale e davvero di un periodo di due anni; donde sono detti 
trieterici i misteri che in onore di Libero si celebrano ad anni alter- 
ni»). Questa alternanza, per Kerényi 1992, pp. 191-2. sottolinea il pe- 
riodo di assenza del dio, a cui seguono successivamente la sua epifa- 
nia e la sua parousta, la sua presenza. E alla fine del primo anno che il 
dio, forse, veniva «risvegliato», come a Lerna o evocato semplicemen- 
te (cfr. C32-6; Kerényi 1992, p. 193 sgg.; in generale Nilsson 1967, p. 
$73; Sopra, p. 229). Cfr. nota a Bro, 19-20. Cadenza quadriennale 
avevano i misteri dionisiaci a Cuma (021). 


C20 


Erodoto, IV 108, 1-2 


8. τριετηρίδας: cfr. commento a C18 e nota a Bro, 19-20. 


C2I 


«EA» I 1983, p. 34, 12-4 


L'iscrizione, da Cuma, in Asia Minore, è datata tra il ; a.C. e il 2 
d.C. (Merkelbach, «EA» I 1983, p. 33). Essa attesta la celebrazione di 
misteri in onore di Dioniso Pandemos, che sarebbero stati istituiti in 
occasione della fondazione della città nel II sec. a.C. L'epiteto Pande- 
mos non sembra altrimenti conosciuto per Dioniso (mentre è cono- 
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sciuto per Afrodite, in quanto Pandemos, di tutto il popolo, opposta 
all’Urania, celeste e aristocratica, celebrata ad Atene con una festa: 
Nilsson 1967, pp. 521, 524; Sabbatucci 1998, pp. 235-6). 

12. ὅσσα: = ὅσσα (ὅσα): Merkelbach, «EA» I 1983, p. 33. εἰ- 
ρατεύσαις: forma eolica equivalente a ἱερατεύσαις (cfr. Merkel- 
bach, «EA» I 1983, p. 11). 

13-4. μυστήρια ... πενταετήρικον: cfr. Burkert 1991, pp. 15, 159 
nt. 47, per l'attribuzione di mysteria a Dioniso. In questo caso, che 
appare alquanto isolato, la celebrazione dei misteri non ὃ trieterica 
(cfr. commento a C18 e nota a Bio, 19- 20), ma penteterica e cioé 
quadriennale. 


C22 


Euripide, Le Baccanti 138-9 


Questi pochi versi, come i tre documenti che seguono (C23-5), so- 
no esplicita testimonianza del più tipico e nello stesso tempo più rac- 
capricciante costume rituale dionisiaco, l'omofagia, che si accompa- 
gna al sacrificio per sbranamento della vittima sacrificale ancora viva 
(σπαραγµός; cfr. sezione C, p. 580) e che è quasi del tutto inseparabi- 
le dallo stato di trance (C23; Jeanmaire 1972, p. 257). L'exemplum 
mitico é fornito dalla vicenda tebana di Dioniso, in cui le sorelle di 
Semele in preda alla mania abbandonano la città di Cadmo per salire 
sul Citerone dove, secondo il racconto dell’àyyeAoc delle Baccanti di 
Euripide, sbranano e fanno a pezzi giovenche e tori, vivi (vv. 734-47), 
anticipazione della successiva sorte di Penteo, fatto a pezzi dalla ma- 
dre Agave (vv. 857 sgg., 1095 «ρρ.), così che da un sacrificio animale, 
per quanto violento e crudele, si trascorre a un sacrificio umano com- 
piuto secondo le medesime modalità. La pratica rituale è condensata 
nel termine ὠμοφάγιον, conservato da un'iscrizione di Mileto (C25), 
ed è confermata dall’òuogayia di cui Plutarco parla insieme al δια- 
σπασμιός, lo sbranamento della vittima, mentre descrive proprio una 
tipologia sacrificale (Mor. 417c). Di questa pratica tuttavia non si co- 
noscono i particolari, tranne che per quanto dice l'iscrizione di Mile- 
to appena ricordata, dove compare l'espressione ὠμοφάγιον ἐμβα- 
λεῖν (ἐμβάλλειν), «lanciare il “mangiacrudo”», che senza dubbio 
può essere posta in relazione con un epiteto di Dioniso in Beozia, ai- 
γοβόλος, il «"lanciatore" (ο uccisore) della capra» (Pausania, IX 8, 2; 
non è chiaro se sia possibile connettere con questo epiteto il Bon- 
λάτης di Pindaro, O/. 13, 19, «lanciato dal» ovvero «lanciatore del 
bue» se non addirittura «dal» o «del toro», con tutte le inevitabili 
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congetture per chi andasse alla ricerca di un'origine minoico-cretese 
del culto dionisiaco: cfr. Jeanmaire 1972, PP. 249-51). È comunque 
impossibile dire se la vittima era lanciata viva e palpitante o era un 
pezzo di carne cruda (così Jeanmaire 1972, pp. 264-5), ma dopo che 
la sacerdotessa l'aveva lanciato «per (il bene del)la città», anche altri 
allora potevano procedere al lancio: evidentemente si tratterà dei tiasi 
privati nei confronti dei quali si applicava una analoga limitazione. 
perché non potevano radunarsi se non dopo che fosse stato riunito il 
tiaso pubblico (F13). ΙΓ  ὠμοφάγιον trova una correlazione anche in 
.due tipici epiteti di Dioniso, ὠμηστής. «divoratore di carne cruda», 
noto almeno a partire da Alceo (fr. 129, 9 Voight: è difticile però dire 
se a Efeso fosse venerato con questo titolo: cfr. Quandt 1912, p. 1601. 
e il probabilmente più recente ὠμάδιος. con analogo valore (ni or- 
fici 30, 5: Ricciardelli, p. 354; si veda anche /G XIV 2138, da Roma: 
Jeanmaire 1972, pp. 252. 255-6: Kerényi 1992, pp. 98, 195). Secondo 
Porfirio (de abstinentia Il 55), che si appella all'auctoritas di Evelpide 
di Caristo, il dio riceveva questo titolo nell'isola di Chio, dove però. 
non diversamente da quanto accadeva a Tenedo, gli si sacrificava un 
uomo sbranandolo e facendolo a pezzi (ἔϑυον δὲ καὶ ἐν Χίῳ τῷ 
Ὠμαδίῳ Διονύσῳ ἄνϑρωπον διασπῶντες. καὶ ἐν Tevédo) ...; ripete 
le medesime parole Eusebio. Praeparatio euangelica IV 16, 5). E in 
questo modo anche sul piano dell'iterazione rituale οἱ realizzerebbe 
allora il destino che a livello mitico ha colpito Penteo. Ma il condizio- 
nale è d'obbligo perché la fonte è una sola, Evelpide di Caristo, citato 
da Porfirio. Nondimeno l'accenno da parte di Clemente Alessandri- 
no (Prorr. 42, 5). che si appella a Dosi(alde (FGrHist 458 F 7), a un 
generico sacrificio umano praticato dai Lesbi in onore di Dioniso. no- 
nostante tutti i legittimi dubbi sulla neutralità dell'autore cristiano, 
insieme a una qualche sparsa traccia di sacrifici umani nell'antica 
Grecia anche nella forma del pharzzakos (per cui cfr. Nilsson 1967. 
pp. 107-10, 133; Burkert 1984, pp. 122-5; una discussione in Burkert 
1987, pp. 102-6; si veda però D. D. Hughes. Human Sacrifice in An- 
cient Greece: the literary and archaeological evidence, The Ohio State 
University PhD 1986], Ann Arbor 1992, p. 174 sgg.. pp. 271-317 per 
il pbarmakós e in generale soprattutto pp. 364-7 — se ne veda anche la 
trad. it., condotta sull'ed. London-New York 1991. I sacrifici umani 
nell'antica Grecia, Roma 1999. PP. 147 Spg.. 223-62 e 290-303 -. il 
quale è convinto che veri e propri sacrifici umani in Grecia non siano 
storicamente documentabili, ma ormai lo sono per l'epoca minoica ὁ 
micenea, benché fossero anche allora probabilmente sporadici: H. 
W. Catling, Archacology in Greece 1979-80, «Archaeological Reports 
for 1979-80», fasc. XXVI 1980, pp. 3-53, in partic. pp. 49-51; Id., Ar- 
chaeology in Greece 1980-81, «Archaeological Reports for 1980-81». 
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fasc. XXVII 1981, pp. 3-48, in partic. pp. 42-3, fig. 82; più in genera- 
le sul sacrificio umano Bonnechére 1994) puó indurre a pensare che 
nell'ambito del dionisismo si fosse praticato in qualche caso il sacrifi- 
cio umano (cosi traspare anche da Livio, H2, 41-2) e persino per δια- 
σπασμός o σπαραγµός. D'altronde il sacrificio di una capra a Dio- 
niso αἰγοβόλος (il «lanciatore» della capra) a Potnie in Beozia 
sostituiva un precedente sacrificio urnano, a quanto racconta Pausa- 
nia (cfr. sopra, p. 593), mentre Apollo, con cui Dioniso interagisce 
(cfr. commento a C2; nota a C13, 2 e pp. 229-30), era il destinatario 
dei Thargelia, una festa nel corso della quale si purificava la città per 
mezzo dei φαρμαχοί, in alcuni casi veri e propri sacrifici umani (cfr. 
Nilsson 19578, pp. 105-15). Il sacrificio umano, e magari nella forma 
del διασπασμός, appare in ogni caso difficile da documentare, ed 
Eliano (Nat. ΑΗ. XII 34) ricorda che in quella Tenedo, dove Porfirio 
collocava sacrifici umani per Dioniso, al dio, venerato con l'epiteto 
inequivocabile di ἀνϑρωπορραίστης, il flagello degli uomini ovvero 
colui che li fa a pezzi («Martellatore di uomini»: Jeanmaire 1972, p. 
256), si sacrificava peró un vitellino appena nato, dopo averlo calzato 
con i coturni, mentre la mucca che l'aveva partorito veniva curata co- 
me una puerpera (altri dettagli dell'operazione sacrificale potrebbero 
poi essere esaminati in analogia con l'apparente commedia dell'inno- 
cenza che sembra caratterizzare il sacrificio del bue nei Bouphontia at- 
tici, analogia che appare ancora piü rilevante nel caso del sacrificio 
del bue praticato a Iulide di Ceo in onore di Dioniso: Ateneo, X 84, 
456d-e). Allo sbranamento della vittima viva riconduce infine una va- 
riante sospetta fornita da Firmico Materno (de errore profanarum reli- 
gionum VI 5-6) che per alcuni aspetti pare registrare elementi di una 
riplasmazione orfica (è accolto in Kern come F 215; praefertur cista in 
qua cor saror latenter absconderat, tibiarum cantu et cymbalorum tinni- 
tu crepundia, quibus puer — scil. Liber — deceptus fuerat mentiuntur, «il 
canestro, in cui la sorella aveva celato in segreto il cuore, é portato in 
processione e con il suono della tibia e con il tintinnio dei cimbali 
imitano i sonagli con cui il fanciullo -- cioè Libero-Dioniso - era stato 
ingannato»: cfr. Orfismo A15), e per altri sembra il prodotto di una 
interpretazione evemerizzante — Libero-Dioniso appare anche come 
sovrano di Tebe, signore della magica ars, che con veleni e formule 
magiche si era impadronito degli animi femminili «per rendere le 
donne complici di sfrenati piaceri e delitti» (ut ... feminas et libidinum 
ministras baberet et scelerum). Α ogni buon conto Firmico descrive il 
sacrificio di un toro, vivo e per sbranamento (uuum laniant dentibus 
taurum), a Creta in onore di Dioniso all'interno di un ciclo festivo 
con cadenza trieterica (/rieterica consecratio), la festa tipica del dioni- 
sismo (cfr. nota a Bro, 19-20; commento a C18). E se per Kerényi 
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1992, p. 144 (cfr. Jeanmaire 1972, p. 384), Firmico avrebbe conserva- 
to «la ... forma arcaica di un sacrificio trieterico», per Dodds 1960. p. 
87 ad loc., proprio questi versi delle Baccanti descrivono «il supremo 
rito della τρι ετηρίς», la festa dionisiaca a cadenza biennale (cfr. com- 
mento a B9), e a Mileto (C25) effettivamente si sbranava viva la vitti- 
ma e se ne consumava cruda la carne. con lo scopo di concedere uno 
spazio istituzionale limitato nel tempo all'orgiasmo dionisiaco (si ve- 
da Dodds 1960, pp. XVI-XX; Id. 1973, pp. 331-4). Versnel 1990, pp. 
142-5, però, ritiene eccessiva la posizione di Dodds. Per Detienne 
1977, pp. 197-200, il consumo di carne cruda all'interno del dionisi- 
smo rappresenterebbe una delle forme esterne con cui si manifestava 
il rifiuto del sistema sacrificale della città, che faceva così «saltare le 
barriere innalzate dal sistema politico-religioso tra gli dèi, le bestie e 
gli uomini», laddove il caso dell’òuogayiov di Mileto si configure- 
rebbe come l'accoglimento di una «forma debole del mangiare cru- 
do». Si veda tuttavia sopra, p. 593 sg. 


C23 
Clemente Alessandrino, Protrettico 12. 2 


1. βάκχοι: Clemente sembra conoscere la distinzione tra (zo e 
βάχχαι (per cui cfr. B6). 

1-2. ὠμοφαγίᾳ τὴν ἱερομανίαν: la pratica omofagica era insepa- 
rabile dallo stato di trance (cfr. commento a C22). 

3-5. ὄρεσιν... Óqiz: cfr. nota a Cs, 7-8. 

3-4. Εὐάν. Εἰ!αν: ho mantenuto le differenti accentazioni con cui 
Clemente volutamente equivoca associando all’evoè bacchico il nome 
di Eva, alla cui colpa fa seguire il serpente, «segno» degli orgia bac- 
chici -- anche questo di certo non a caso. 


C24 
Euripide, I Cretesi, tr. 79, 12 


Cfr. E2; F3. Per la discussione e assegnazione del frammento al 
dionisismo: commento a E2. 
12. ὠμοφάγους: cfr. commento a C22. 
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C25 
LSAM 48, 2-3 


Cfr. commento a B9; si veda C36; E15; F13. Per l'omofagia cfr. 
commento a C22. 


C26 


Giovanni Tzetzes, ad Aristofane, Le rane 338a 


Cfr. Eleusi D18. È aition mitico della presenza del maiale tra gli 
animali sacrificabili a Dioniso. 


C27 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 1-5; 11-2; 14 


Cfr. B13. L'iscrizione descrive il sacrificio e la spartizione delle car- 
ni (ἐ[κ] τοῦ συμμερισμοῦ, alla |. 1, un hapax per Avram 1995, p. 240) 
secondo lo schema tipico della prassi sacrificale greca, che prevedeva 
una gerarchia nella distribuzione delle parti della vittima (cfr. «οπι- 
mento a Eleusi D17). La capra (alya di |. 2 è congettura di Avram 
1995, p. 241, ma potrebbe essere anche χοῖρος: cfr. C26) pare animale 
tipico del sacrificio dionisiaco, anche se in alcuni casi, come a Taso, es- 
sa appare sacrificabile in alternativa con un bue o un ariete, κριός: 
LSCG(5) 67, del IV sec. a.C.; cfr. anche dello stesso periodo L$CG(S) 
70. In ogni caso la capra si addice a un dio che portava l’epiteto di ai- 
γοβόλος («il “lanciatore” - o “uccisore” -- della capra»; commento a 
C22) nonché di μελάναιγις, dalla «pelle di capra nera» (a Ermione: 
Pausania, II 35, 1; Jeanmaire 1972, pp. 252, 328; Kerényi 1992, p. 231; 
Nilsson 19578, p. 304), un Dioniso che avrebbe un qualche ruolo 
nell'origine dell'efebia (cfr. Vidal-Naquet 1983, pp. 157, 159-60) e che 
pertanto riconduce alla tesi della relazione del dio con le iniziazioni 
maschili (cfr. sopra, pp. 227-9; sezione E, p. 605-6). Analogamente il 
sacrificio di un ἔριφος, un capretto, a Dioniso, nell'isola di Rodi (IG 
XII 1, 906, dove gli si sacrifica anche un capro, τράγος, «PP» VI 1951, 
P. 144, 5; un τράγος pure a Callatis: in questa iscrizione alla 1. 11), evo- 
ca | Ἐρίφιος, «capretto», con cui Esichio (s.v. Ἐρίφιος: ὁ Διόνυσος; 
Kerényi 1992, p. 231 nt. 17, legge Ἔριφος) identifica Dioniso, | ἔρι- 
φος in cui Zeus trasforma Dioniso appena nato per sottrarlo all'ira di 
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Era (Apollodoro, III 4, 3 [29]), ma anche il capretto, ἔριφος, delle co- 
siddette laminette orfiche (Orfismo G 5-6). 


028 


SEG IV 598, 19-21 


Cfr. Bro con nota a ll. 19-20. 


C29 


Euripide, Le Baccanti 485-6 


486. νύκτωρ: Pausania racconta che i riti che si celebravano a Ler- 
na erano notturni (F8) e lo stesso dio, oltre che essere detto νυκτίπο- 
λος (E2, 11), portava l'epiteto di νυκτέλιος, «notturno» (Pausania, I 
40, 6; cfr. nota a (1ο, 1; Dodds 1960, p. 138 ad loc.). Per le cerimonie 
notturne cfr. C30-1. 


C30 


IK II 207, 61-3 


L'iscrizione, da Eritre (Asia Minore), é datata alla prima metà del 
II sec. a.C. 1 

61. Φλεῖ: nella forma Φλεύς è epiteto di Dioniso anche a Chio 
(Quandt 1912, pp. 150, 172; cfr. anche Erodiano gramm., 1, p. 400, 
27; 2, p. 911, 4 Lentz), come Φλέος e Φλεῖος compare a Priene (cfr. 
SIG 1003, 1; Quandt 1912, pp. 168-9), Φλέως a Efeso: sulle varie for- 
me di questo epiteto, che rinvia alla sfera vegetativa (nella forma 
φλέως è il giunco: Aristofane, Καπ. 244; Aristotele, Hist. an. 627 a8; 
Teofrasto, Hist. plant. IV 8, 1) e a quella dell'abbondanza, cfr. Jean- 
maire 1972, pp. 438-9; Nilsson 1967, p. 584 nt. 8. 

62. ἑκκαιδ]εκάτηι: è difficile stabilire a cosa si riferisca; forse si 
potrebbe leggere ἑκκαιδεκάτηι ἡμέραι, se subito dopo si parla di sa- 
crificio mensile, cosi da intendere «al sedicesimo giorno». Ma é pura 
congettura. 
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C31 
LSCG 127, 5-13 


Iscrizione del IV sec. a.C., da Metimna (Lesbo). Dalla presenza 
dei ϑυρσοφόροι (l. 13) si ritiene che questo regolamento riguardi il 
culto di Dioniso (L$CG, p. 223), con il quale peraltro la città aveva un 
rapporto consolidato (commento a C4). Lo stesso nome della città, 
Metimna, appare connesso con l'epiteto Μεϑυμναῖος, attribuito al 
dio, e con μέϑυ, che altro non è che il vino, così che Eustazio (com- 
mento a //. II 716, p. 513, 1-2) ebbe ad affermare che è «a causa di 
Dioniso» (διὰ τὸν Διόνυσον) che la città è stata chiamata in tal modo 
(cfr. Ateneo, VIII 64, 363b; Plutarco, Mor. 648d-e). 

5. γυναι]κονόμος: è un funzionario con il compito di sorvegliare i 
costumi e i comportamenti delle donne, in questo caso durante la ce- 
lebrazione dei riti dionisiaci (L$CG, p. 223). Cfr. vol. II, Andania (2. 
Si veda Nilsson 1957a, pp. 282-3 ent. 4; Id. 1957b, p. 8. 


C32 
Poetae Melici Graeci, ed. by D. L. Page, Oxford 1962, n. 871 


Cfr. nota ad Ας, 100. Si tratta dell'esordio di un inno con cui le 
donne dell'Elide invitavano il dio Dioniso a presentarsi nei templi, 
prima di dare inizio alla celebrazione dei suoi riti (Pausania, VI 25, 3, 
ricorda che sempre le donne dell'Elide celebravano Achille con onori 
funebri e battendosi il petto). E il solo caso conosciuto di una divinità 
invocata come «eroe». Nell'iscrizione di Torrenova (B6, I A 5, ved. 
nota ad loc.) compare il titolo di «eroe» assegnato a un membro del- 
l'associazione. É tuttavia impossibile stabilire se vi sia una relazione, e 
quale possa essere, con l'invocazione di Dioniso nell'inno delle donne 
elee, dove comunque ἥρω (eroe), è congettura degli editori. Plutarco, 
Mor. 364e-f, accenna probabilmente a questo inno quando ricorda 
che sempre in Elide le donne invitavano Dioniso a «venire con piede 
bovino» (ποδὶ βοείῳ τὸν ϑεὸν ἐλδεῖν). E a Elea Dioniso godeva di 
particolari onori, celebrato nel corso dei T^yra, Ovia (Pausania, VI 
26, 1), nome che non può essere separato da quello delle Tiadi (cfr. 
nota a B4, 3) né da quello di Tione (si veda Kerényi 1992, pp. 177-8). 
Da parte sua Euripide, Bacch. 1017, fa dire al coro delle baccanti, ri- 
volte al dio, poco prima che si consumi il destino di Penteo, φάνηϑι 
ταῦρος, «appari toro». Inoltre si può ricordare che a Cizico si venera- 
va una statua di Dioniso in forma di toro (Ateneo, XI 51, 476a; cfr. 
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nota a F4, 357) e che in Arcadia, nella località abitata dai Cinetei, de- 
gli uomini unti di grasso spingevano fuori dalla mandria un toro sino 
al santuario di Dioniso, in occasione di una festa celebrata in inverno 
(Pausania, VIII 19, 2). In Nonno (Diorysiaca VI 197-205), il quale or- 
mai ha davanti una realtà dionisiaca indistinguibile perché interamen- 
te coperta da quella orfica (Sabbatucci 1991 8, p. 5ο), Dioniso è tauro- 
morfo quando i Titani lo uccidono (cfr. Orfismo Ar 2-6). Per il 
sacrificio a Dioniso di un vitello calzato con i coturni, calzari dionisia- 
ci (Merkelbach 1991, p. 19), cfr. commento a C22. Su questo inno 
cfr. inoltre Jeanmaire 1972, p. 44; Versnel 1990, p. 139. 


C33 
Plutarco, Iside e Osiride 35 (3641-3652) 


All'invito a venire con piede bovino da parte delle donne di 
Elea, a cui ha appena accennato (si veda C32 e commento ad /oc.), 
Plutarco fa seguire l'epiteto di βουγενής con cui gli Argivi evocava- 
no Dioniso al suono delle trombe dalla palude di Lerna, dove Per- 
seo lo aveva precipitato dopo averlo ucciso (scoli T a ΙΙ. XIV 319; 
per l'altra variante mitica, in cui Dioniso scende agli Inferi seguendo 
le indicazioni di Polinno-Prosinno per riportare in vita la madre Se- 
mele cfr. A6 e commento a C3; si veda sopra p. 229). Queste ceri- 
monie dovevano essere notturne e segrete (cfr. F8-9; nota ad Αό, 12- 
3). L'evocazione, che altrove è ottenuta attraverso un organo ad 
acqua (C34). può essere messa a confronto con l'evocazione, attra- 
verso una sorta di gong, e apparizione di Core (Eleusi D42; 63). Ctr. 
sezione C, p. 580; sezione E, p. 605; E11. Per la cadenza di questo 
risveglio cfr. nota a B10, 19-20 e commento a C18. Secondo Kerénvi 
1992, pp. 206, 211 sgg., esso rientrava nel ciclo trieterico e pertanto 
aveva cadenza biennale. Cfr. anche Jeanmaire 1972, p. 44. 

1. Πυλαόχῳ: «il guardiano delle porte» probabilmente infernali 
(cfr. Kerényi 1992, p. 176). 

4. Σωγράτης ... ὁσίων: questa è la sola attestazione di un'opera de- 
dicata a I puri di questo autore peraltro sconosciuto, il quale avrebbe 
scritto una periegesi di Argo (Diogene Laerzio, II 47 = FGrHist 310 
T 1), oltre a un paio di altre opere di cui conosciamo solo i titoli 
(FGrHist 310 F 15; 17). 

7. Λικνίτην: è il «dio nel vaglio» che come tale viene risvegliato 
(Kerényi 1992, pp. 62, 206): per il vaglio cfr. nota a B6, I B 11. In ge- 
nerale Nilsson 1957b, pp. 38-45. 
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C34 
«JÖAI» VII 1904, pp. 92-3, 24-6 


Cfr. B14. 

24-5. ὑδραύλῃ ... δεὸν; nell'isola di Rodi, dunque, il compito di ri- 
svegliare il dio era affidato al suonatore d'organo, che pare ricoprisse 
un incarico ufficialmente assegnatogli e per il quale percepiva un 
compenso, come gli altri che collaboravano all'esecuzione dei compi- 
ti sacerdotali. 

26. καθόδοις voi: secondo Kerényi 1992, p. 194, sono i «“due 
arrivi del dio" ... nel mondo di sopra e - al termine della trieteris -- in 
quello di sotto». Cfr. anche Nilsson 1961, p. 364, per il quale la se- 
conda delle due κάϑοδοι era in relazione all'uccisione di Dioniso per 
opera dei Titani. 


C35 
Plutarco, Questioni greche 12 (2919) 


1. Ἡρωίδος: festa celebrata a Delfi (Nilsson 19578, p. 286 sgg.; 
cfr. Brelich 1958, p. 366); nel nome essa richiama il dio-eroe invocato 
dalle donne di Elea (C32). Nello stesso tempo, attraverso l'evocazio- 
ne di Semele, si completa il ciclo della discesa agli Inferi di Dioniso e 
della sua risalita (forse le due κάθοδοι di C34). Su questa festa, di cui 
Plutarco è tuttavia la sola fonte, cfr. Nilsson 1957b, pp. 4-5, 41. 


C36 
LSAM 48, 21-3 


Si veda commento a B9; cfr. C25; E15; F13. 

21. Καταγωγίοις: e la «festa del ritorno», in Sicilia celebrata in 
onore di Afrodite a Erice, altrove forse anche di Artemide (Nilsson 
19578, pp. 374. 416-7), ma soprattutto di Dioniso, del quale καταγώ- 
γιος è epiteto (a Priene: cfr. SIG 1003, 5; Jeanmaire 1972, p. 438). 
Era la festa dell'arrivo di Dioniso, celebrata soprattutto ad Atene e in 
Asia Minore (Quandt 1912, pp. 170-1); i partecipanti si vestivano di 
abiti indecenti (forse esibivano anche un phallos), si coprivano il viso 
con maschere, portavano verghe e statue del dio, percuotevano gli 
spettatori e ritenevano questa processione indispensabile per garanti- 
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re la salute (cosi Merkelbach 1991, pp. 88-9). In particolare SIG 
1003, 5; 21-2, definisce anche il ruolo del sacerdote, che doveva mar- 
ciare in testa alla processione di coloro che «giungevano insieme al 
dio» durante la celebrazione dei Katagogia. Ad Atene l'arrivo del dio 
pare fosse rappresentato grazie a un corteo che accompagnava una 
nave su ruote a bordo della quale giungeva Dioniso, durante pli 
Antbesteria. Cfr. Jeanmaire 1972, p. 47; Kerényi 1992, pp. 164-7. 

21-3. ἱερεῖ[ς| ... ἱερείας: sembra potersi desumere che il sacerdo- 
te e la sacerdotessa siano rispettivamente a capo di un collegio sacer- 
dotale maschile c femminile. 


c38 
IK V 30, 1-6 


L'iscrizione, che registra un decreto in onore di Meneclide, capo 
del hiasos di Dioniso, proviene da Cuma Eolica ed è datata al Il sec. 
a.C. Ne riporto soltanto le prime sei righe. Cfr. Nilsson 1957b, p. 9. 

4. Baxyeiw: il Βαξεβοίοη è probabilmente un locale, forse analogo 
al Dasillicion di E6 (= F6), né è impossibile che sia una denominazio- 
ne per indicare la grotta o l'antro dionisiaci (cfr. Nilsson 1957b. pp. 
62-3). Cfr. sezione D e p. 603. 


D 
Antro 


L'iscrizione di Torrenova (B6; E7) conosce gli ἀντροφύλακες, i guar- 
diani della grotta, e Porfirio (de antro Nympharum 20; ctr. vol. II, Mi- 
traismo D4) afferma che «Nei tempi più remoti, dunque, gli uomini 
consacravano agli dèi caverne e antri (σπήλαια ... καὶ ἄντρα), quan- 
do ancora non avevano pensato di costruire templi, come a Creta la 
grotta dei Cureti dedicata a Zeus, in Arcadia a Selene e a Pan Liceo, a 
Nasso a Dioniso, e ovunque conobbero Mitra si propiziavano la divi- 
nità in una grotta ...» (traduzione di L. Simonini). Eppure Nilsson 
1957b, p. 62, riteneva le grotte adatte per lo più «for drinking par- 
ties», e Jeanmaire 1972, p. 468, vedeva negli ἀντροφύλακες dell'iscri- 
zione di Torrenova «l'idea di una certa scipitaggine della devozione». 
Recuperato alla sua dimensione cultuale (cfr. Bérard 1974, pp. 101 
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Sgg., 141 sgg. Bérard -- Bron 1986, p. 18 sgg.; H. Lavagne, Operosa 
Antra. Recherches sur la grotte à Rome de Sylla à Hadrien, Roma 1988, 
PP. 47-55, 87-126, 160-84), l'antro dionisiaco (che poteva essere det- 
to anche μάγαρον: Nilsson 1957b, p. 62, si veda nota a D3, 3; per al- 
tre possibili denominazioni cfr. anche C38 ed E6 - F6) non sembre- 
rebbe essere il frutto di una interferenza del dionisismo con altri culti 
avvenuta in epoca tarda, bensì un suo carattere tipico almeno già dal 
VI sec. a.C. (cfr. D1). La grotta era il luogo davanti al quale si svolge- 
vano le danze rituali nel corso delle cerimonie notturne (cfr. A3) e 
dove venivano eseguite le τελεταί, i riti iniziatici (cfr. A4), perché il 
dio dell'antro é il dio della possessione (cosi Detienne 1988, p. 45). A 
Taso, nel II sec. a.C., il medico Timocleide aveva dedicato un καλὸν 
ἄντρον, un bell'antro, al principe delle Menadi, Dioniso Baccheio, e 
un οἶκος, un edificio, per gli iniziati (scoperta nel 1962, si veda 
«BCH» LXXXVII 1963, p. 862, e riportata per alcuni passi, l'iscri- 
zione è stata resa nota in una traduzione in Guide de Thasos, préface 
de G. Daux, Paris 1968, p. 172, ripubblicata da J. Roux, Euripide. Les 
Bacchantes, I, Paris 1970, pp. 633-4; nel 1988, anno dell'edizione ori- 
ginale, Merkelbach 1991, pp. 28-9, riproduceva ancora il testo della 
traduzione proposta in Guide de Thasos e da J. Roux, mentre l’iscri- 
zione continuava a non essere edita). Plutarco (Mor. 565e-566a), da 
parte sua, riconosceva una somiglianza tra le grotte bacchiche, tap- 
pezzate di rami di verde e di fiori, e il precipizio attraverso cui Dioni- 
so aveva condotto fuori dagli Inferi la madre Semele, inducendo a 
ravvisare in questi antri una sorta di ripetizione e di figurazione 
dell'Aldilà nonché dell'itinerario compiuto dal dio negli Inferi. Qui 
di seguito fornisco solo tre esempi di questo aspetto del dionisismo. 


DI 


Pausania, V 19, 6 


È la larnax di Cipselo, che Pausania ebbe occasione di vedere nel 
tesoro del santuario di Era a Olimpia e che risale probabilmente al VI 
sec. a.C. Socrate di Rodi, FGrHist 192 F 2 (= Ateneo, IV 29, 148b) de- 
scrive la grotta artificiale voluta da Marco Antonio nel teatro di Atene. 
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D2 


Callissino di Rodi, FGrHist 627 F 2 


É la descrizione della grotta artificiale costruita per la grande pro- 
cessione di Tolemeo Filadelfo: cfr. By e commento; C16. 

2. μῆκος ... δεκατεσσάρων: 22 cubiti = m 9, 76 (per eccesso): 14 
cubiti Ξ m 6, 21 (per difetto). 

8. περὶ αὐτὸν: è Dioniso bambino. 


D3 
«BCH» LXXXVIII 1964, p. 155 


L'iscrizione proviene da Callatis, in Scizia, ed è datata al I sec. a.C. 
o d.C. A Callatis sono stati rinvenuti anche altri documenti dai quali 
si può desumere la presenza di una importante comunità dionisiaca e 
di grotte dedicate al dio (Pippidi 1964, pp. 152-4). 

2. ᾿Απολλωνίου: prima del patronimico Pippidi sospetta la man- 
canza di tre o cinque lettere. 

1. ἄντρον: in un'altra iscrizione del I sec. a.C. sempre da Callatis 
si parla invece di μυχός («Dacia» I 1924, p. 140, ll. 41-2), che normal- 
mente è la parte più riposta e segreta di un edificio; un iscrizione da 
Abdera, in Tracia, del I sec. d.C. e dedicata ἁα]]ἀρχιβουκόλος (cfr. 
B6) Cassio Sesto, chiama invece μέγαρον l’edificio consacrato a 
Dioniso («BCH» LXII 1938, p. 5a potrebbe essere, sulla base 
dell'espressione τὸ μάγαρον ἐποίησεν, una cavità naturale adattata, 
una grotta costruita artificialmente con pietruzze o una piccola cap- 
pella (J. Bousquet, Inscription d' Abdére, «BCH» LXII 1938. pp. 51-4. 
in partic. p. 53; ma per Nilsson 1957b. p. 62, il termine individuava 
semplicemente l'antro). Un'iscrizione di Ilio (Asia Minore, IK III 
1 52), del II sec. a.C., riporta la dedica di un portico (στοά), con delle 
stanze (οἶχοι), a Dioniso Baccheo da parte del sacerdote Ermia. In 
E 12 si tratta di un'esedra con una stanza davanti. 
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E 


Iniziazione 


Se Dioniso era persino invocato come μύστης, «iniziato», lungo la 
strada che da Tegea portava ad Argo (cfr. sopra, p. 230), il suo culto 
doveva prevedere delle cerimonie iniziatiche, per quanto problemati- 
co e difficile possa essere ogni tentativo di descrizione. Lo sviluppo 
del dionisismo verso forme aggregative e associazionistiche, i cui pro- 
dromi si possono ravvisare nei tiasi arcaici, ha necessariamente il rito 
iniziatico come veicolo obbligato d'accesso e τελετή, con la sua fre- 
quenza, sottolinea il rito attraverso il quale si consegue la «completez- 
za», pur rimanendo termine generico (cfr. Introduzione, pp. XV-XVII). 
Questo medesimo sviluppo ha probabilmente orientato il rito iniziati- 
co verso la determinazione di un rapporto privilegiato con il dio per i 
mernbri dei diversi tiasi e delle diverse associazioni, progressivamente 
sempre piü svincolati dalla comunità civica. Non é improbabile che 
anche al dionisismo sia stato esteso il vocabolario eleusino, cosi che i 
seguaci del dio che si sottoponevano al rito diventavano μύσται, 
mentre μυστήρια designava l’intero complesso cultuale (cfr. Versnel 
1990, p. 150). Senza pretendere di rintracciare un rituale iniziatico 
che lasciasse un'impronta una volta e per sempre sull’iniziando, si 
può invece rilevare come il rituale iniziatico dionisiaco rispondesse 
solo con grande fatica al ruolo civico che invece assolveva Eleusi e co- 
me in epoca arcaica e classica il dio con le sue feste estatiche non si 
inserisse nell'architettura della città (cfr. Bérard — Bron 1986, passim), 
in quanto rappresentava quell'«alterità» a cui la città stessa dava for- 
ma attraverso il dio. L'iniziazione dionisiaca, dunque, doveva impli- 
care un ingresso per l'adepto in quella alterità per guadagnare la bea- 
titudine di cui parla Euripide (G1) -- evidente calco della beatitudine 
eleusina - ma anche una «salvezza» non meglio definita (G4-5; cfr. 
anche Versnel 1990, p. 152), senza che il rituale comportasse, in ana- 
logia con Eleusi, un mutamento di status per l'iniziato. Il consegui- 
mento della βακχεῖα, cioè della condizione di βάκχος (cfr. commen- 
to a B6), forse preceduto da un rito preliminare di accesso (cosi 
Burkert 1 984, p. 421), pare si potesse rinnovare in occasione della ce- 
lebrazione periodica della τελετή, peraltro giustificabile in un rituale 
di possessione. I tiasi, le associazioni o addirittura le congregazioni 
dionisiache hanno inoltre rivelato articolazioni interne in gradi o li- 
velli gerarchici per i quali in più di qualche caso è difficile sottrarsi 
all'impressione che rispondessero a gradi iniziatici, come per esempio 
la serie βουκόλοι. ἀρχιβουχόλοι e βουχόλοι ἱεροί dell'iscrizione di 
Torrenova (E7, I B 29; I A 28. 32; cfr. Kerényi 1992, p. 320). Dallo 
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statuto degli lobaccho: ateniesi (IG XIF 1368. 31-7). del 178 d.C.. 
sembra poi potersi desumere l’idea che l’iniziazione si fosse trasfor- 
mata in epoca tarda in una ammissione a un circolo subordinata al 
pagamento di una quota (cfr. Merkelbach 1991, pp. 34-5). 

Forse in questi riti iniziatici giocava un qualche ruolo anche il vi- 
no (cfr. Eo; το), che Platone (Leg. II 666b) proponeva di far sommi- 
nistrare puro ai più anziani in vista del rito iniziatico e contempora- 
neamente per divertimento (εἰς τὴν ... τελετὴν ἅμα καὶ παιδιάν: cfr. 
Detienne 1988, pp. 34-5), né é impossibile che anche in questi riti la 
cerimonia iniziatica sfociasse in una visione (E11; cfr. Eleusi Λι. p. 
444; Eleusi D61-3). Se poi la pederastia con relativa pratica sodomiti- 
ca fosse diffusa nei diversi culti misterici dionisiaci e ne rappresentas- 
se una delle prove di accesso e di ammissione é pressoché impossibile 
dimostrare. Tuttavia a essa fa esplicito riferimento Livio (H2, 38-41: 
87-90) e pare alludervi addirittura Aristofane (Ran. 198-205, 221-2. 
236-8), benché il velo dell’allusione non venga poi sollevato né dagli 
scoli antichi ad Aristofane, Ran. 222 (cfr. anche al v. 228) né da Gio- 
vanni Tzetzes (ad Aristofane, Ran. 221, 237a-b), che con asettico € 
clinico distacco chiosano il vocabolario anatomico aristofaneo. Non 
si può tuttavia escludere che nel dionisismo la pederastia potesse esi- 
stere in forma di costume rituale legato ai riti iniziatici. La mitologia 
dionisiaca che descrive la catabasi di Dioniso all'Ade per riportare in 
vita la madre Semele e condurla quindi sull'Olimpo - un tipico pas- 
saggio attraverso l'«altro mondo» - e che fonda il culto notturno tri- 
butato al dio a Lerna, in particolare presso il lago Alcione (scoli a Li- 
cofrone, 212; Pausania, Il 37, 2-6; cfr. A6 con nota a ll. 12-3; C331. 
sembra infatti configurarsi come un mito di fondazione della pedera- 
stia greca (cfr. commento a C3-4). E questa non era disgiunta, in Gre- 
cia, da riti di passaggio in cui Dioniso potrebbe allora aver giocato il 
ruolo di modello dell'iniziando che deve sottoporsi a delle prove e 
dunque assumere anche il ruolo ἀεἰ] ἐρώμενος, oggetto delle atten- 
zioni tutoriali di un ἐραστής - il quale potrebbe essere il Polinno- 
Prosinno che gli indica la strada da seguire per scendere agli Inferi 
(commento a C3; é questa la prospettiva di Sergent 1996. pp. 215-8. 
225-7). Se cosi fosse, ma purtroppo manca sinora la «prova provata». 
in ragione del ruolo giocato dalla pederastia nell'educazione militare 
dei giovani aristocratici (Sergent 1996, pp. 370-476). Dioniso - in 
realtà una sua parte, un suo carattere o aspetto -- slitterebbe ancora di 
piü verso il mondo arcaico dei γένη gentilizi, verso i riti iniziatici (cfr. 
commento a C27) e le pratiche guerriere delle antiche aristocrazie c 
dei feudi micenei (cfr. sopra. pp. 226-8). 
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EI 


Aristofane, Le rane 357; 368 
Cfr. F4. 


E2 
Euripide, I Cretesi, fr. 79, 4-15 


Cfr. C24; F 3. Il frammento presenta non pochi problemi e non < 
solo testuali (per i quali si rinvia ad Austin 1968, pp. 51-2, e a Collard 
- Cropp - Lee, pp. 58-60). Nonostante il tentativo di Colli, pp. 391-2, 
che assegna il frammento all'orfismo, concordo con Austin 1968, 
p. 51, nell'escludere l'ipotesi. Tuttavia, più che credere che il «poéta 
uarios cultus in unum contraxit» (cosi Austin 1968) o che si tratti 
dell'identificazione di Zeus Ideo con Dioniso Zagreo (Colli, p. 392), a 
mio avviso questi versi rivelano la compresenza di piü culti a carattere 
iniziatico e misterico a cui era possibile venire ammessi all'interno del 
medesimo contesto socio-politico, qui rappresentato dall'isola di Cre- 
ta governata da Minosse (non peró nel senso e nei modi secondo i 
quali in età ellenistica, ellenistico-romana e tardo-antica una stessa 
persona si faceva iniziare a piü culti misterici, per cui cfr. Scarpi 1992, 
pp. 106-7). In altri termini il coro dei vecchi cretesi, rivolgendosi a 
Minosse, afferma la propria appartenenza al culto dello Zeus Ideo (v. 
10) in qualità di μύστης, «iniziato», a quello di Zagreo νυκτιπόλος (v. 
11), che vaga nella notte (epiteto dionisiaco: Euripide, Ion 71 5-8; In- 
troduzione, pp. XXI-XXIII; cfr. sezione A, p. 561), come βούτης. «bo- 
varo» (cfr. βουκόλος in B6, indubbiamente dionisiaco), a quello della 
Madre Montana (v. 13), e cioé la Madre degli déi (per cui cfr. vol. II, 
Cibele e Attis), identificata con Rea (nota a C17, 128; l'identificazione 
è con Demetra nell'E/ena: cfr. Eleusi A4, 1301-4), dalla quale peraltro 
Dioniso ha ricevuto i sacri riti (commento ad A6). Ma non si può, in 
ogni caso, parlare né di identificazione di un culto nell'altro né di as- 
similazione, pur potendosi riconoscere le varie interferenze. Senza 
dubbio poi i banchetti di carne cruda (v. 12: C24 e commento a C22) 
rinviano al dionisismo come il titolo di βάκχος (v. 15: cfr. E3-7; Pu- 
gliese Carratelli 1993, pp. 47-8 mette in relazione con questi versi dei 
Cretesi le cosiddette laminette orfiche di Creta), mentre l'astensione 
dalla procreazione e dai «cibi in cui c'era la vita» (F3) può far pensa- 
re alle dottrine orfiche ovvero a una influenza orfica su una realtà dio- 
nisiaca non ancora del tutto coperta da quello stile di vita (si veda 
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Sabbatucci 19914, p. 50). Tuttavia si potrebbe anche credere che un 
modello o forse un vocabolario orfico fosse stato applicato per mar- 
care l'astensione sessuale e il digiuno rituali che ricorrono sempre 
nella celebrazione delle cerimonie misteriche. Contrariamente a 
quanto ritengono molti, Kerényi 1992, pp. 94-10, fa risalire il culto di 
Zagreus all'età minoica (ritiene pure che il nome compaia in Lineare 
B, ibidem, p. 96: sa-ke-re-uin PY Ea 776, Jn 43 1; sa-ke-re-we in PY Ea 
$6. 304. e sa-ke-re-wo in PY Ea 756: ho aggiornato le indicazioni ri- 
spetto a Kerényi 1992, p. 96 nt. 9; in sintonia con Kerénvi è Pugliese 
Carratelli 1993, p. 12, ma la lettura è dubbia) e a suo avviso il fram- 
mento dei Cretesi documenterebbe l'assorbimento dei misteri di Za- 
greo «nella superiore religione di Zeus» (ibidem, p. 99). Zagreo — già 
noto all'Alcmeonide del VI sec. a.C., fr. 3 Davies —, da parte sua, co- 
me nome e come titolo, pare rinviare alla caccia e alle cerimonie ritua- 
li che la accompagnano (cfr. Jeanmaire 1972, pp. 255-6, 272) e bene 
si addice ai banchetti di carne cruda. Quanto alle ipotesi secondo le 
quali, da un certo periodo in poi, forse il III sec. a.C.. Zagreo avrebbe 
incarnato la faccia «mistica» di Dioniso, si veda Jeanmaire 1972, pp. 
403-6. Zagreo è comunque il Dioniso, ctonio (χϑόνιος) figlio di Zeus 
e Persefone nei lessicografi (Suda, s.v. Ζανρεύς; Esichio s.v. Za- 
γρεύς: EM, s.v. Ζαγρεύις = Callimaco, fr. 43, 117 Pfeiffer), ma pare 
che Eschilo, negli Egizi (TrGF III, fr. 5) e soprattutto nel Sisifo (TrGF 
III, fr. 228), gli assegnasse già connotati inferi. Se poi Zagreo fosse il 
nome del Dioniso cretese non è ancora possibile dire, come dubbia è 
la sua eventuale origine minoica e poi micenea. mentre le tavolette 
micenee conoscono Dioniso nella forma di-wo-nu-so: cfr. sopra. p. 
226 sp. 

ιο. Διὸς ... μύστης: cfr. Lattanzio, Diu. Inst. 18, 10: Cretici autem 
Iouis mysterium est, quomodo infans aut subtractus sit patri aut educa- 
tus. capella praesto est, cuius uberibus puerum Amalthea nutriuit («Vi 
é poi il mistero dello Zeus cretese, di come neonato sia stato sottratto 
al padre e fatto crescere. Pronta c'è una capra delle cui poppe si ser- 
viva Amaltea per nutrire il bambino»!. Collegato con il verso euripi- 
deo il passo di Lattanzio potrebbe far pensare a un culto misterico di 
Zeus a Creta, che potrebbe pure collegarsi all'ingresso dei giovani nel 
ruolo di adulti in grado di portare le armi (cfr. Burkert 1984. p. 405). 
giovani la cui educazione al servizio militare passava attraverso la pra- 
tica pederastica (cfr. Sergent 1996, pp. 40-5 5. 380-4021. 

13. μητρί t ὀρείᾳ: cfr. Eleusi A4. 1301-4. 
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E3 
MAMA V 168 


L'iscrizione, trovata su un altare, proviene dal villaggio di Kirka 
(Anatolia). 

1-2. Βάχος Διονύσω: traduco con Bacchos, quale titolo (cfr. E7). 
Per MAMA V, pp. 78-9, si dovrebbe trattare di un titolo che denota 
«uno specifico incarico». La formula ricorre in G5. 


E4 
Scoli ad Aristofane, I cavalieri 408a 


Cfr. E7. 


Ej 
Platone, Fedone 69c-d 


Cfr. G2. Il passo è dibattuto; è contemplato tra i frammenti orfici 
da Kern (F 5 Kern) ma non da Colli, che lo colloca tra gli Enigmi. Se- 
condo Burkert 1991, p. 148, l'espressione si riferisce all'esperienza 
«straordinaria» del dionisismo, nel senso che «“essere presi dal dio” è 
un evento che capiterà in maniera imprevedibile, e probabilmente 
soltanto ad alcuni individui speciali. ... Chiunque può ubriacarsi, ma 
non tutti sono Pakcbor». Cfr. E7. Tuttavia Olimpiodoro, commento a 
Platone, Phd. 7, 10, ll. 10-5; 8, 7, Il. 1-7; το, 3, ll. 13-5 (Westerink), as- 
segna l'espressione a Orfeo, ma all'epoca di Olimpiodoro l'orfismo 
ricopriva ormai per intero il dionisismo. 


E6 


«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-8; 13 
Cfr. B13. 


6-8. Δασυλλι είωι ... Δασυλλιε[ιον: Δασύλλιος è epiteto di Dioni- 
so a Megara (Pausania, I 43, 5), derivato per l'EM, sv. Δασύλλιος, 
dall'azione di infittire le viti (ἀπὸ τοῦ δασύνειν τὰς ἀμπέλους) e de- 
signa parimenti un guerriero del seguito di Dioniso (Nonno, Diony- 
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staca XXX 188). In questo caso deve trattarsi del santuario di Dioniso 
Dasillio (Avram 1995, p. 244), analogo al Bakcheion di C38 (cfr. an- 
che nota a D3, 3). 

7. νεόβαχχος: si tratta del nuovo Bacchos, dove Bacchos è titolo, 
ovvero il «neofita di Bacco» (cfr. E5; 7; Avram 1995. p. 242). ὃς 
μ[ύστας: è dorico per μύστης (Avram 1995, p. 243). 


E7 
IGUR 16ο 


Cfr. B6. Di questo testo, le colonne dove figurano soltanto elenchi 
di nomi non sono state riprodotte. 

I B 8. ἀμφιθαλεῖς: corrisponde alla condizione di patrimi c matri- 
mi prevista per alcuni sacerdozi romani. Nell'impossibilità di stabilire 
se si tratti di un ruolo puramente cultuale o di una condizione per 
una iniziazione sotto la tutela dei genitori, che mi pare probabile per 
un παῖς, rinvio a Cumont 1933, p. 250. E in ogni caso suggestivo 
rammentare l'iscrizione metrica latina proveniente da Doxato, vicino 
alle rovine dell'antica Filippi, in cui le baccanti invitano un bimbo de- 
funto a unirsi alle loro danze (CIL III 686). All'interno dei tiasi, dei 
circoli e delle associazioni dionisiache pare fosse consueta la consa- 
crazione (se non l'iniziazione) dei fanciulli, anzi già dei neonati, al 
dio, con la speranza di una migliore vita nell'Aldilà; il bambino veni- 
va cullato nel λίκνον (lat. uannus; cfr. nota a B6, I B τι) per analogia 
con l'infanzia di Dioniso, il dio Λιχνίτης (C33; è questa la posizione 
di Merkelbach 1991, pp. 103-7). 

IC 3.II A 1-2. 18-9. 21. III B 31. ἀπὸ καταζώσεως... βάχχοι ἀπὸ 
καταζώσεως ... βάχχαι ἀπὸ καταζώσεως ... ἱεροὶ βάκχοι ... βάχχαι: 
βάκχος designa il dio come il suo seguace, in quanto ἔνϑεος, dal dio 
posseduto (E2-5). Gli effetti dell'esperienza dionisiaca sino al conse- 
guimento della condizione di βάκχος sono sintetizzati efficacemente 
nel racconto di Erodoto riguardo alla vicenda di Scila, il re degli Sciti 
(E9). Questo statuto di βάκχος (cfr. E4) sembra circoscritto allo spa- 
zio di tempo in cui si celebra il rito e pare potersi ripetere in occasio: 
ne di ogni successiva τελετή (cfr. Turcan 1992, p. 216 spg.). L'iscri- 
zione di Torrenova contempla una prima ripartizione dei baccanti su 
base sessuale (i bacchoi e le baccanti) a cui segue una articolazione in- 
terna che distingue i Pacchoi e le baccanti forniti di cintura rituale (o 
che si sono sottoposti al rituale con cui assurnevano la cintura ovvero 
la nebride) dai bacchoi sacri, nel primo caso, e dalle baccanti sempli- 
cemente, nel secondo. Si puó anche credere che all'interno delle due 
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grandi tassonomie su base sessuale la ripartizione in realtà prevedesse 
tre (e non solo due) sotto-categorie, perché accanto αἱ ἱεροὶ βάχχοι 
ci si potrebbe aspettare la presenza di ἱεραὶ βάκχαι e accanto alle 
βάκχαι dei βάκχοι (cfr. IGUR, p. 147; Nilsson 1957b, p. 52). L'iscri- 
zione inoltre prevede in I C 3 degli iniziati ἀπὸ καταζώσεως senza al- 
tra indicazione (da intendere come oi e ai, uomini e donne, sulla ba- 
se dei nomi che seguono), la cui differenza con i bacchoi e le baccanti 
determinati dalla medesima espressione non è però precisabile. È 
probabile che la condizione di bacchos venisse ottenuta, in questa as- 
sociazione, nel momento in cui si superava l'iniziazione (Cumont 
1933, pp. 256-8, 260-2; cfr. Kerényi 1992, p. 322). 

III C 34. σειγηταί: condivido l'opinione di Cumont 1933, pp. 
262-3, per il quale si tratterebbe di «neofiti silenziosi», ai quali è im- 
posto l'obbligo di mantenersi in silenzio per un certo arco di tempo, 
analogamente al costume pitagorico (così anche IGUR, p. 147). Per 
Nilsson 1957b, p. 57, che accoglie l'ipotesi di Cumont (cfr. Merkel. 
bach 1991, p. 28), essi sono «i membri più umili» del tiaso. 


E8 


Eufronio del Chersoneso 


1. νέου Διονύσου: il nuovo Dioniso é probabilmente Tolemeo IV 
Filopatore (Powell, p. 177) cosi come piü tardi sarà Marco Antonio. 
Burkert 1993, pp. 263, 268-9. 


E9 
Erodoto, IV 79 


È il racconto più famoso di una iniziazione dionisiaca in cui il dio 
manifesta la sua potenza impadronendosi di Scila, re degli Sciti, secon- 
do lo schema dei miti di opposizione al dio (si veda infatti al par. 3). 
Anche il vocabolario è rigorosamente misterico e dionisiaco: τελεσδῆ- 
ναι, τελετή, ἐπιτελεῖν τὴν τελετήν. βαχχεύειν, μαίνεσϑαι. Ed è 
egualmente presente il tiaso, in cui Scila viene accolto, un tiaso intorno 
al quale però si può dire poco (per i tiasi e le associazioni dionisiache 
cfr. sopra, p. 225-6; sezione E, p. 605 -6; Ci; C11). Il passo di Erodoto è 
discusso da Jeanmaire 1972, p. 87 sgg.; cfr. Burkert 1984, pp. 420-1. 

7. ἐπετέλεσε τὴν τελετήν: A. Fraschetti traduce «compi l'inizia- 
zione». 
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14-5. ὑπὸ τοῦ ϑεοῦ μαίνεται: Scila, in preda alla possessione, è 
propriamente «agito dal» dio. 

16-7. κάρτα ... ἔποι ἠσαντο: A. Fraschetti traduce «provarono ve- 
ramente grande dolore». 


EIO 


Plutarco, Vita di Cleomene 54, 2 


Il re in questo caso è Tolemeo IV Filopatore, sul quale agisce il vi- < 
no, non il dio. Per l'attaccamento del Filopatore a Dioniso e al suo 
culto si veda Eratostene di Cirene, FGrHist 241 F 16. 


EII 


Filone di Alessandria, La vita contemplativa 12. 3-4 


1. Buzyevopevor καὶ χορυβαντιῶντες: Filone distingue tra dioni- < 
sismo e coribantismo, per quanto li associ, perché evidentemente gli 
apparivano legati per lo meno da analogia. Per il coribantismo ctr. 
commento a C7 e nota a C17, 125. 

1-2. ἐνϑουσιάζουσι: letteralmente «restano invasati», che equiva- 
le allo stato di trance o di possessione. 

2. ἴδωσιν: permette di pensare che anche nel dionisismo il rito ini- < 
ziatico prevedesse una qualche «visione», analoga forse a quanto ac- 
cadeva a Eleusi: cfr. commento a C33; sezione C. pp. 580-1: sezione 
E, p. 606. 


ΕΙ2 


MAMA VI 239 


Da Acmonia in Frigia. Si veda Nilsson 1957b, pp. 62-3; Quandt 
1912, p. 211. 

2-3. Διονύσω(ι) Καϑ ηγεμόνι: cfr. nota a B11, 1. 

4. ἱεροῦ α΄ θι[άσ]ου: MAMA VI, p. 8ο: ἱεροῦ (πρώτου) ϑι[εί- < 
σ]ου. 
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EI3 


CPO 29 


Da Alessandria d'Egitto; é l'editto di Tolemeo IV Filopatore, da- 
tato intorno al 210 a.C., che si presenta come un provvedimento per 
lo meno restrittivo e che è stato variamente interpretato; tutto som- 
mato l’editto rivela l'interesse del sovrano per il culto di Dioniso, la 
cui istituzionalizzazione veniva così favorita (cfr. Jeanmaire 1972, p. 
454; Nilsson 1957b, pp. 11-2; Dunand 1986, p. 88). E da sottolineare 
la trasmissione dei Ῥζονά, i sacri riti, che doveva avvenire all'interno di 
un sistema fondato su vincoli di parentela, se si risale fino alla terza 
generazione (ll. 11-2), e la presenza di un ῥίογός logos, che in questo 
caso é ormai un testo scritto, e che molto probabilmente variava di 
associazione in associazione (ovvero di tiaso in tiaso). Il Pzerós logos 
doveva essere la forma attraverso cui venivano trasmesse all'interno 
dei tiasi dottrine teologiche, cosmologiche e antropologiche a caratte- 
re esoterico, cosmogonie, teogonie e antropogonie nonché la descri- 
zione della prassi liturgica. Forse il Papiro di Gurob (Orfismo C8; cfr. 
commento ad loc.) era uno di questi hieroi logoi. 


EI4 
RIG 1307 


Iscrizione della metà del II sec. a.C. da Teo (Asia Minore). Il testo 
è un elenco di associazioni religiose consacrate a culti diversi. Solo il 
δίασος di Simalione (I. 2) è riconducibile al culto dionisiaco. Per 
Quandt 1912, p. 153, appartengono alla sfera dionisiaca anche i pú- 
σται seguaci di Atenodoto (I. 6). 

4. παραπρυτάνεις: il termine è di difficile interpretazione. 

5-7. Zauodgaxiagtai ... ᾿Ατταλισταὶ: le associazioni religiose o 
confraternite che fossero, non erano solo dionisiache; in SEG IV 168, 
compaiono i Σαμοϑραπισταί accanto agli Adoniasti, agli Afrodisiasti, 
agli Asclepiasti e agli Eroeisti. 


Εις 
[5 ΑΜ 48, 18-20 


Cfr. commento a B9; οἱ veda C2 5; 36; F 13. Dal testo οἱ desume 
che qualunque donna -- non vi é alcuna precisazione -- poteva proce- 
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dere alla celebrazione dei riti iniziatici a condizione di pagare una 
somma a ogni trieteride alla sacerdotessa (cfr. L$AM, p. 125 ad loc.): 
cfr. Versnel 1990, p. 145. 


E16 


IG XII 5, 972, 1-2; 5-8 


Iscrizione del II sec, d.C., dall'isola di Teno. 

1. Θυσσάδος: da confrontare, forse, con ϑῦσαι (Licofrone, 106), 
baccanti, equivalente pertanto di ϑυιάς, ma forse anche con θυστάς, 
che come aggettivo si riferisce a quanto ha carattere «sacrificale» 
(Eschilo, Theb. 269; per es. il grido sacrificale: Sofocle, Ant. 1019); 
come sostantivo, invece, può indicare la veste sacrificale (Euripide, 
TGF, fr. 1101). Βρομ[ίου: cfr. Br e commento ad loc., Nilsson 
1957b, p. 5o. 

2. ᾿Αγηνορἰδ[ων: nello spazio mitico dionisiaco Agenoride Ayn- 
νορίς) designa Ino (Oppiano, IV 237), che con Autonoe e Agave ὲ la 
fondatrice mitica dei tre tiasi tebani (cfr. C11-2): queste Agenoridi 
(Αγηνορίδες) con buone probabilità spno dunque le baccanti di 
Teno, anche se e difficile determinare se la celebrazione della loro 
τελετή avesse o meno un qualche rapporto con il culto pubblico 
(Nilsson 1957a, p. 308). La lezione sostenuta da Kaibel, n. 871, 
᾿Αγηνοριδῶν, costringerebbe invece a pensare a degli Agenoridi, che 
non sarebbero peró né una tribü né una fratria dell'isola di Teno (cfr. 
K. Fiehn, RE VA, 1, 1934, coll. 507-32, in partic. col. 5 10). Potrebbe- 
ro forse essere un γένος, che si troverebbe tuttavia in rapporto, equi- 
voco con il ciclo dei Boreadi e con quello tebano dei Cadmei. Ai Bo- 
readi, infatti, si richiama la tradizione dell'isola (cfr. Fiehn, RE, cit., 
col. 514), perché proprio a Teno Eracle aveva ucciso Zete e Calais 
(cosi la versione di Acusilao, FGrHist 2 F 31), i quali avevano liberato 
dalle Arpie l'indovino Fineo, figlio appunto di Agenore secondo 
qualche variante (Apollodoro, I 9, 21 [120]). Da un'altra parte, que- 
sta τελετή, che senza ombra di equivoci appartiene al culto dionisia- 
co, evoca Agenore padre di Cadmo (Apollodoro, III 1, 1 [2]), da cui 
discende appunto Dioniso, e i Tebani stessi, detti Agenoridi (Αγηνο- 
ρίδαι) in Euripide, Phoen. 217. Per quanto suggestiva, questa serie di 
evocazioni mi sembra anti-economica. 

7. ἀβα[κχεύτοις βάχχοις: l'opposizione evoca Euripide, Bacch. 
472 (F2), ma è più debole, così come è più debole di F7. In questo ca- 
so non si tratta di un discrimine tra iniziati e non iniziati, ma di un 
suo superamento in ragione degli onori tributati a Isia. In ogni caso, 
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se il bacchos è il seguace di Dioniso, in quanto ἔνθεος, posseduto dal 
dio (E2-5 e nota a E7, I C 3. II A 1-2. 18-9. 21. III B 31) e pertanto al 
culmine del momento rituale iniziatico, abaccheutos ne è la negazione. 
Cfr. sezione F. 


F 


Segreto e interdizioni 


Per Nilsson 1957b, p. 146, i misteri di Dioniso non erano segreti in < 
senso stretto come altri culti misterici; nondimeno una forma di 
esclusione dei non iniziati, analoga a quella eleusina e governata dal 
segreto sembra implicata dalle Baccanti di Euripide (F1-2), dove si 
parla addirittura di ἄρρητ ἀβακχεύτοισιν, «riti indicibili per chi non 
è bacchos». Il segreto e l'esclusione dei non iniziati dovevano agire co- 
me un polo di attrazione nei confronti degli esclusi (cfr. Introduzio- 
ne, pp. XVIII-XX; Eleusi F, pp. 539-40) ed è possibile che l'esclusione 
di donne, schiavi e liberti decretata dallo statuto degli Iobaccho: di 
Atene (IG XII 1368; Moretti 1986, p. 256) discenda da una esaspe- 
razione dell'esclusione iniziatica. L'organizzazione del dionisismo in 
congregazioni e associazioni ha probabilmente orientato il segreto a 
segnare e a proteggere un rapporto privilegiato del gruppo ristretto 
con il dio, con il quale ogni membro dell'associazione o della confra- 
ternita viene a trovarsi in rapporto diretto. Contemporaneamente si 
possono riconoscere i consueti tabu alimentari, in qualche caso pro- 
babilmente di matrice orfica (cosi forse F3), e i divieti rituali che mar- 
cano il carattere sacro dell'atto rituale, ritagliandolo dalla quotidia- 
nità. 


FI 


Euripide, Le Baccanti 39-40; 69-70 
Cfr. C1. 


40. ἀτέλεστον ... βαχχευμάτων: viene sottolineata la funzione 
dell'esclusione, destinata ad attrarre i non iniziati — in questo caso si 
tratta dell'intera città, πόλις (v. 39), che viene a trovarsi nella condi- 
zione di ἀτέλεστος - (cfr. sezione F; Introduzione, pp. XV-XVI, XIX). 

69-70. στόμα v εὔφημον: si tratta dell'imposizione del silenzio ed 
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equivale a εὐφημεῖν: ctr. nota a F4. 354; Eleusi F, p. 538-40: note a 
Eleusi D62, 1-8 e a Eleusi F9. 5. 


F2 


Euripide, Le Baccantt 470-4; 476 


470. δίδωσιν ὄργια: è forma tecnica per indicare la trasmissione 
delle conoscenze necessarie per poter istituire edeseguire correttamen- 
te i riti (cfr. C12, 27-8; E13, 11; si veda Dodds 1960, pp. 136-7 ad ἰος.). 

471. tiv ἰδέαν ἔχοντα: Dodds 1960, p. 137 ad loc. si pone il pro- 
blema se gli ὄργια trasmessi siano riti oppure oggetti (che allora po- 
trebbero essere gli oggetti sacri della cista mystica). nel primo caso i- 
δέα varrebbe «tipo» (kind), mentre nel secondo si tratterebbe di un 
«aspetto» (appearance). 

472. ἄρρητ' ἀβακχεύτοισιν: è l'affermazione esplicita dell'esclu- 
sione dei non iniziati, ai quali non è consentito udire (οὐ ϑέμιις ἀλοῖ»- 
σαι, al v. 474). Per ἀβάκχειτος cfr. nota a E16, 7. In questo caso à- 
βά»χευτος esprime una forte opposizione tra iniziati e non iniziati. 
Per Versnel 1990, pp. 155, 169, si tratta di uno dei passi da cui tra- 
spaiono le «mystical implications» delle Baccanti. 


F3 
Euripide, | Cretesi, fr. 79. 16-20 


Cfr. C24 e commento a E2. 
17. βροτῶν: dopo βροτῶν Austin sospetta una lacuna. 


F4 
Aristofane, Le rare 354-7 


354. Εὐφημεῖν: forma tipica di imposizione del silenzio prima della 
celebrazione degli atti rituali (cfr. Scarpi 1987a, p. 29). Cfr. nota a F1. 
69-70. κἀξίστασϑαι ... χοροῖσιν: per il valore dell'espressione 
«uscire dalle danze» si veda Eleusi F, p. 5 39, e nota a Eleusi F16, 370. 

357. Κρατίνοι: Cratino, con Eupoli e Aristofane, è uno dei poeti 
più rappresentativi della commedia antica. Già vecchissimo all'epoca 
di Aristofane, il quale non gli risparmia i propri strali. alla fine dun- 
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que del V sec. a.C., Cratino è stato uno dei più vivaci oppositori del 
regime di Pericle. Le testimonianze e i frammenti di Cratino sono 
raccolti in PCG IV, pp. 112-337. ταυροφάγου: Aristofane allude 
al Διόνυσος ταυρόφαγος di Sofocle (TrGF, fr. 668; cfr. Jeanmaire 
1972, p. 256); il dio portava peraltro anche l'epiteto ταῦρος: scolî a 
Licofrone, 209 (cfr. Quandt 1912, p. 130; Nilsson 1967, p. 571; 
Kerényi 1992, p. 195; commento a C32). 


F$ 
IK XLI r, 160 


L'iscrizione, datata all'incirca alla metà del IV sec. a.C. (IK XLI 1, < 
p. 104; al III sec. a.C. per Quandt 1912, p. 198), proviene da Cnido, 
in Asia Minore. 

4-12. 6rw[g] ... [ϑήλειαν]ν: l'interdizione intende evitare ogni for- 
ma di contaminazione, da cui a quanto sembra non sono esenti nep- 
pure i Bacchoi, e cioè gli iniziati. Il divieto di pernottare nel tempio al- 
lude forse ai piaceri del sesso, che si consumavano preferibilmente di 
notte. Secondo Esichio ἁγνεύειν (s.v.) significa «purificare dai piace- 
ri sessuali e dal contatto coi morti» (καϑαρεύειν. ἀπό τε ἆφρο- 
δισίων καὶ ἀπὸ νεκροῦ). In questo contesto ἁγνεύειν (|. 5) corri- 
sponde all'uso di ἁγνός, il cui campo d'applicazione preferenziale 
concerne i santuari e i luoghi sacri (Rudhardt 1992, p. 39). 


F6 
«BCH» CXIX 1995, p. 239, 6-10 


Cfr. commento a B13 e nota a E6, 6-8. Non è chiaro l'oggetto su < 
cui grava l'interdizione; secondo Avram 1995, pp. 251-2, potrebbe ri- 
guardare il comportamento nel corso della processione (per la pre- 
senza di ὁδοι πορεῖ alle ll. 7-8) ovvero l'accesso al Dasillieo. 


F7 
LSCG(S) 120 


L'iscrizione, da Cuma, in Campania, è datata all'incirca tra la metà < 
e la fine del V sec. a.C. (cfr. Turcan 1986, pp. 226-7, con una rassegna 
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delle varie ipotesi di datazione). Si tratta di una prescrizione categorica 
che impedisce l'accesso a chi non è bacchos a un luogo di sepoltura, il 
quale in questo modo appare riservato agli iniziati a Dioniso. Il partici- 
pio βεβαχχευμένος è stato variamente interpretato (una rassegna in 
Turcan 1986, p. 228 sgg.) e l'intero documento è stato collegato con 
l'orfismo (T 18ο nella raccolta di Kern). Turcan 1986. pp. 237-41 (con 
lui anche Vernant 1986, p. 296), ritiene di dover assegnare l'interdizio- 
ne agli orfici soprattutto perché il participio individua il conseguimen- 
to di uno status di hucchos permanente raggiunto «grazie alla costanza 
di una vita ascetica» di contro al hacchos dionisiaco che è condizione 
momentanea e periodica conseguita e conseguibile nel momento 
dell'estasi: perché il participio è singolare e «indica il carattere indivi- 
duale della conversione» all'opposto del dionisismo che è essenzial 
mente collettivo; perché il participio è maschile c i] dionisismo è colti 

vato prevalentemente dalle donne (continua a considerare ortico il 
ῥεβαχχευμένος Bottini 1992, pp. 58-62). Per quanto sottile. l'analisi 
di Turcan classifica e separa dionisismo e orfismo, mentre se l'orfismo 
è soprattutto uno stile di vita (cfr. Orfismo, p. 350) in un contesto cul- 
turale che non conosce canoni come quello greco (e italiota del resto) 
del V sec. a.C., il βεβαχχευμένος potrebbe essere il risultato di un bac- 
chos dionisiaco rimodellato secondo un ὀρφᾳι κὸς βίος. Per Versnel 
1996, p. 151, è una delle manifestazioni «mistiche» (e anche ortiche) 
del dionisismo. Per Nilsson 19578. pp. 12-3. 120, si tratta di un'inter- 
dizione che colpisce chi non è iniziato ai misteri bacchici. In ogni caso. 
prima di assegnare all'orfismo il documento in ragione del divieto di 
accesso al luogo di sepoltura per «chi non si sia bacchizzuto». sarebbe 
opportuno porsi la domanda per quali ragioni una associazione dioni- 
siaco-bacchica cumana non potrebbe aver goduto di un luogo di se- 
poltura riservato e con tanto di interdizioni d'accesso, mentre ciò sa- 
rebbe legittimo se fosse stata orfica. Quanto poi a Οἱ’ θέμις di |. 1, che 
per Turcan 1986, p. 233. è uno degli indizi dell'«orficità» del o 

mento, la formula ricorre in contesto eleusino (Eleusi Άι, 207 € nota ud 
loc.) a segnare la separazione tra sfere di competenza. nello specifico 
quella di Demetra da quella di Dioniso; cfr. commento a F1 1. Neutrale 
Burkert 1991, p. 33. 


r8 


Pausania, II 37, 6 


1. ἐς αὐτῆν: è il lago Alcionio attraverso cui, secondo la tradizione 
argiva, Dioniso sarebbe sceso agli Inferi per portare sull'Olimpo la 
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madre Semele: a proposito della discesa di Dioniso agli Inferi cfr. 
commento a C3 e sezione E, p. 606; Pausania ne parla al par. 5: cfr. 
nota ad A6, 12-3. Non é escluso che si gettassero nel lago gli animali 
sacrificati; Plutarco (C33) infatti riferisce la consuetudine argiva di 
gettare un agnello nel lago. 

2. οὐχ ὅσιον: sottolinea la reticenza di Pausania, per cui cfr. com- 
mento a Eleusi F5. 


F9 
Plutarco, Iside e Osiride 35 (365a) 


Cfr. commento a C 33. 


FIO 


Plutarco, Questioni romane 112 (290e-291a) 


Cfr. nota a Cro, 3. 


FII 


L$AM 84 


L'iscrizione, da Smirne, e datata al II sec. d.C. Il testo e edito e di- 
scusso anche da Nilsson 1957b, pp. 133-43. Il documento, di epoca 
tarda, a mio parere è il prodotto di una ibridazione tra dionisismo e 
orfismo (per Nilsson 1957b, pp. 135-6 entrerebbe in gioco anche il 
pitagorismo), dove il primo ha mantenuto i suoi caratteri dominanti. 

1. ϑεοφάντης: cfr. commento a B7. Per Nilsson 1957b, pp. 138-9, il 
titolo lascia intravedere la funzione che doveva consistere, più che nel 
mostrare un'immagine del dio, nel renderne manifesto il potere. Non è 
però da escludere che avesse un ruolo analogo a quello dello ierofante 
a Eleusi, se anche il rituale dionisiaco contemplava una qualche forma 
di visione: sezione E, p. 606; commento a C 33 e nota a E1 1, 2. 

2. Βρομίου: cfr. commento a Bi. 

3-11. τεσσαράκοντα ... ἰάλ[λειν]: questa serie di prescrizioni ap- 
paiono rientrare in linea generale nelle normali avvertenze richieste in 
occasione della celebrazione di riti religiosi (cfr. Nilsson 1957b, pp. 
134-6). 
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11. ἀθύτοις ϑυσίαις: per l'ossimoro cfr. Semonide, fr. 7, 50-6 
(West). Per Nilsson 1957b, p. 136, si puó arguire la celebrazione di un 
sacro banchetto, documentato alla l. 12. ἰάλ]λειν] cfr. Od. XV 475. 

12. βαχχείοις ὠὸν: i Baccheia sono i riti dionisiaci di cui il pasto 
(δαίς) è parte integrante. L'astensione dall'uovo apparteneva alla 
dottrina orfica (Orfismo E8), e rientrava pure nei divieti pitagorici 
(Diogene Laerzio, VIII 33). Nilsson 1957b. pp. 136, 139-42. 

13. κραδίην... βωμοῖς: il resto è lacunoso; si deve sospettare la ca- 
duta alla fine del rigo di un'espressione di divieto o una negazione 
forte: Nilsson 1957b. p. 136, suggerisce a titolo di esempio ἀλ.έα- 
oa, «evitare». Per lo studioso svedese l'interdizione dal consumo 
del cuore delle vittime. forse evocazione del mito in cui Atena mette 
in salvo il cuore del fratello, è comunque riconducibile allo stile pita- 
gorico. LSAM, p. 188, ritiene che si tratti del divieto di bruciare sul 
fuoco il cuore delle vittime, interdizione fondata sul mito «orfico» di 
Dioniso ucciso dai Titani. a cui accenna l'iscrizione alla |. 16. Cfr. Or- 
fismo Ατς ed E8. Per il divieto a consumare il cuore degli animali tra 
i pitagorici cfr. Diogene Laerzio, VIII το: Aristotele, fr. 194 Rose. 

14. ògpoŭ: |᾿Τὀσμός è una leguminosa (Dioscoride, II 147), ma po- 
trebbe anche trattarsi di peti, quale conseguenza del consumo di fave 
(cfr. LAM, p. 188). La restituzione del testo non è tuttavia sicura: si 
veda Nilsson 1957b. P. 137. 

15. κυάμων ἐν σπέ[οματος: le fave si incontrano tra i tabu alimen- 
tari di orfici e di pitagorici (cfr. commento a Orfismo E81. 

16. Τειτάνων ... μύσταις: sono con buone probabilità i Titani che 
uccidono Dioniso in Orfismo A15-6. Non è impossibile che un bierós 
logos esposto (προλένει ν) agli iniziati avesse per oggetto la vicenda 
dei Titani. Cfr. Nilsson 1957b, p. 138. 

17-9. καλάμοισι ... φορεῖν: non è possibile determinare la natura 
di queste interdizioni. 

17. où ϑέσ[μιον: in questo caso esprime l!’ illegittimità dell'azione 
ed è poco probabile che l'espressione appartenga esclusivamente al 
vocabolario orfico (cfr. commento a F7). 


F12 


ICos 27, 24-6 


Cfr. B15. Si veda Nilsson 1957b, p. 9. Il testo si rivela restrittivo 
circa l'esercizio delle funzioni sacerdotali, in ogni caso rigorosamente 
riservate alle donne. 

24. ἐξ]έστω: seguo [σον ED 216, ιο. 


« 
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F13 


LSAM 48, 1-4 


Cfr. commento a Bo; si veda C25; 36; E15. L'interdizione implica 
che dopo il lancio della sacerdotessa anche altri potessero lanciare 
/ὠμοφάγιον, la carne della vittima sacrificale che deve essere consu- 
mata cruda (per cui cfr. commento a C22). 


G 


Escatologia e soteriologia 


Se escludiamo l'interpretazione orfica del dionisismo (per cui cfr. 
Orfismo, pp. 349, 351, 354) e quella neoplatonica (cfr. G 3), l'escato- 
logia dionisiaca sembra risentire da una parte del modello eleusino 
(G1) e dall'altra risolversi nella prospettiva di una «liberazione», 
sempre momentanea, dal male di vivere, di una salvezza dunque rela- 
tiva — non assoluta -- come a Eleusi (Eleusi G, pp. 553-4; Orfismo F, 
p. 665). A questa «liberazione» il dio contribuiva in quanto Matos, 
«liberatore» appunto (cfr. sezione C, p. 580) e anche il vino doveva 
avere in essa un ruolo di un certo rilievo (cfr. sopra, pp. 223-4, 579- 
8ο; A4). Per Kerényi 1992, p. 143, il fine di Dioniso (e del dionisi- 
smo) si risolverebbe nella rappresentazione in forma greca «della re- 
ligione della ζωή», della vita, una vita peró primordiale e 
indistruttibile, che progressivamente si sarebbe estesa sino a raggiun- 
gere una dimensione universalistica, già presente in forma potenziale 
nel dionisismo arcaico (Introduzione, p. XLVI). Forse il dionisismo è 
stato un culto che garantiva attraverso la destorificazione prodotta 
dall'uso rituale del vino nel corso dell'estasi una ricomposizione del- 
la crisi del presente, crisi che veniva attualizzata periodicamente du- 
rante la cerimonia rituale per trasferirla nella metastoria e in tal mo- 
do esorcizzarla. Più tardi il dionisismo, che fuori dell'Attica pare 
avesse avuto un particolare e privilegiato rapporto con l'Aldilà, svi- 
luppó sempre piü una prospettiva escatologica orientandosi in senso 
ultramondano. Ma ormai è impossibile o quasi separare dionisismo 
da orfismo, si è prodotto un ibrido, come rivelano F11 e G3 (in ge- 
nerale si veda Nilsson 1957b, pp. 116-32; cfr. Jcanmaire 1972, p. 464 
sgg.; Kerényi 1992, p. 348). Alla fine si puó anche dire che, mentre in 
epoca classica e forse fino al IV sec. a.C. l'orfismo copriva solo «un 
settore ... del culto di Dioniso ... o del campo d'azione attribuito a 
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questo dio ...», senza che ciò significhi «che l’ortismo si esaurissc in 
un particolare culto di Dioniso ... da un certo momento. la figura del 
dio, il suo campo d'azione. e quindi il suo culto» possono «essere an- 
dati modificandosi sempre di più in senso orfico, tanto che in epoca 
postclassica il termine orfico avrebbe coperto tutta la realtà dionisia- 
ca» (Sabbatucci 19914, p. 50). 


GI 


Euripide, Le Baccanti 72-4 


Questa formula di »akarispmiós (per cui ctr. A. ]. Festugière, Eru- 
des de religion grecque et bellénistique, Paris 1972. pp. 66-80) pare 
improntata al modello eleusino (Eleusi Gi: 2a; 4: 5. Cfr. Dodds 
1960, p. 75 ad loc. 


G2 


Platone, Fedone 69c-d 


Cfr. commento a Ες. Per il βόρβορος, «la melma». in cui sono 
destinati a rotolare i non iniziati ctr. commento a Eleusi E32. Non è 
possibile determinare tino a che punto Platone abbia assimilato o 
iù applicando una escatologia ortica, che peraltro sembra presenta- 
re analogie con questo passo del Fedone (cfr. Orfismo' F7; si veda an- 
che Orfismo F6). A ogni buon conto è l'autentica condizione di /κιι- 
chos, guadagnata attraverso le purificazioni e le cerimonie iniziatiche 
- ma forse dovremmo dire di «perfezionamento» e di «completa- 
mento», assegnando a τελετι e a τελέω il loro valore etimologico 
Introduzione, pp. ΧΝ-ΧΝΊ!) --, che permette di evitare il βόρβορος e 
di vivere con gli dei. Per la condizione di hacchos cfr. commento a I: $ 
e nota a E7, I C 3. ll A 1-2. 18-9. 21. HI B 31. Con questo passo. 
inoltre, rivelano analogie almeno due laminette «orfiche», quella di 
Ipponio (Orfismo G1, 16), dove mystai e bacchoi nell Aldilà proce- 
dono insieme sulla strada della beatitudine, e quella di Petelia (Orti- 
smo G2, 11), dove la defunta condivide la sorte degli eroi. Ciò rutta- 
via non consente di affermare, se non per via ipotetica, la dipendenza 
da Platone dei testi delle due laminette, né di entrambi da un terzo 
documento dottrinario non meglio definibile. Si veda in generale Or- 
fismo G. pp. 670-3. 
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G3 
Proclo, commento a Platone, Tico 42c-d 


Il testo é complesso ed é d'abitudine assegnato ormai alla tradizio- 
ne orfica. Per quanto all'epoca di Proclo questa realtà coprisse e indivi- 
duasse ormai l'intero dionisismo (cfr. sezione G, pp. 621-2), misembra 
che il passo lasci trasparire proprio il processo di riplasmazione e rein- 
terpretazione dei culti di Dioniso e di Core, processo colto nel momen- 
to in cui il seguace dello stile di vita orfico interpreta in chiave necessa- 
riamente orfica la sua iniziazione a quei culti. Nello stesso tempo mi 
sembra evidente che da parte di Proclo si applichi una prospettiva 
neoplatonica nella determinazione tipologica della salvezza. Quanto 
poi all'«esistenza felice» lontano dal «ciclo» (presumibilmente delle ri- 
nascite; di «ciclo» parla anche una laminetta «orfica»: Orfismo G5, 5) 
e dalla «malvagità», da Proclo assegnata alle aspettative dei seguaci di 
Orfeo, cfr. Orfismo F, p. 665; Orfismo F 2; 4-6. 


G4 
IMilet II 733 


L'iscrizione, datata al III-II secolo a.C., proviene da Mileto, dove 
il culto dionisiaco godeva di un importante ruolo pubblico (cfr. com- 
mento a Bg; si vedano C25; 36; E15; F13). Il testo documenta la tipi- 
ca oribasia (ὀρειβασία: la corsa o la marcia sui monti) dionisiaca, che 
aveva luogo in occasione di ogni trieteride, e il ruolo probabile di κι- 
σταφόρος (cfr. nota a B6, I A 24; IMtilet II, p. 67) della sacerdotessa, 
la quale ha piena consapevolezza della propria zorra, da cui traspare 
inequivocabile l'eschaton. 

6. καλῶμ: καλῶν; sono «i buoni»; cfr. [Μίΐο! II, p. 67. 


ορ 
«BCH» XXVIII 1904, p. 191 n. 1 


L'iscrizione proviene da una località a circa quindici chilometri 
dal villaggio di Kirka (Anatolia) ed è distribuita su tredici righe. Per 
bacchos cfr. note a Ey, 1-2 ea E7, IC 3. IL A 1-2. 18-9. 21. HI B 31. 
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Appendice 
I! senatoconsulto sui Baccanali (186 a.C.) 


Il senatoconsulto del 186 a.C. è forse la più impressionante azione 
repressiva documentata adottata da Roma contro i culti di origine 
straniera. Ne scaturì una regolamentazione delle celebrazioni dioni- 
siache (H1; H2, 64-73) che trova una analogia. senza dubbio meno 
criminalizzante, nell'editto di Tolemeo IV Filopatore (E13; cfr. Jean- 
maire 1972, p. 454). L'iscrizione e il testo di Livio — certamente fa- 
zioso e tendenzioso -- documentano di fatto il punto di vista romano 
nei confronti di una realtà - il dionisismo qui nella forma di associa- 
zione religiosa — avvertita come potenzialmente eversiva e certamen- 
te fuori della norma (cfr. Jeanmaire 1972, pp. 453-4; Gallini 1970. 
pp. 81-5). L'ampia diffusione raggiunta dai tiasi dionisiaci soprattut- 
to in Italia meridionale viene così interpretata come una intestina co- 
niuratio di cui i consoli Spurio Postumio Albino e Quinto Marcio Fi- 
lippo sono chiamati a prendere vindicta (Livio. XXXIX 8. 1). A dare 
credito a Livio i seguaci di Dioniso appaiono come una massa di de- 
pravati dediti a ogni forma di bassezza, violenza e oscenità. uomini 
rammolliti. più femmine che maschi, un pericoloso alter populus che 
prende consistenza di fronte al populus Romanus Quiritium (112. 7- 
18; 22-8; 30-53; 87-95); non soltanto venuti meno come cittadini del- 
la res publica, si riconoscevano tra di loro in quanto membri di un 
gruppo (cfr. Gallini 1970, p. 57). Per quanto sia difficile stabilire le 
reali dimensioni raggiunte dal fenomeno dionisiaco in Italia prima 
dell'intervento del senato di Roma -- dibattuto e controverso è poi 
anche il problema del rapporto e dell'identificazione tra Dioniso e 
Libero (cfr. Bruhl 1953. passin; Montanari 1988, p. 103 sgg) —. 
dall'intervento statale di Roma e dal racconto di Livio, sia pure so- 
spetto. sembra che la diffusione di gruppi e associazioni dionisiaci 
fosse decisamente ampia. E questi tiasi, che periodicamente cadeva- 
no in preda alla frenesia bacchica per opera del vino (H2, 6-8), appa- 
rivano pericolosi a Roma soprattutto perché sottraevano gli individui 
alla propria responsabilità civica, mentre Roma, ai primordi della sua 
storia, aveva assegnato al proprio rapporto con il vino i tratti della ri- 
nuncia, compiuta dall'antenato mitico, Enea, o comunque situata nel 
tempo del mito: di conseguenza il romano non doveva soggiacere al- 
la possessione divina indotta dalla bevanda (Ovidio. Fasti IV 887-9. 
894; cfr. Catone, in Macrobio. Sat. HI 5. 10: si veda per il dettaglio e 
le argomentazioni Montanari 1988, pp. 142-62). Più che l'iscrizione, 
in cui il clima poliziesco è facilmente avvertibile. il testo di Livio con- 
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sente di decifrare un dionisismo non molto diverso dalla tipologia 
conosciuta per l'età ellenistica. Fatta esclusione per la periodicità 
delle cerimonie, che prima della riforma di Paculla Annia erano state 
annuali (in contrasto con il generale carattere trieterico: cfr. sezione 
C, p. 580 e nota a C21, 13-4) e che poi divennero addirittura mensili, 
i rituali, a carattere segreto e notturno (H2, 4; 8; 55; è Livio a dare 
enfasi a questo aspetto, peraltro tipico nel dionisismo: C5; 10; 29-31; 
F9; sezione F, p. 615; F1-2; 4; 8-9), rispondevano alla generale 
morfologia iniziatica e prevedevano i consueti astinenza sessuale e di- 
giuno, pasto sacro, lavacri e giuramento (Livio, XXXIX 9, 4-5; per il 
giuramento, che pare una vera preoccupazione per Roma, cfr. H1; 
H2. 49-50; 54-5; 67). In ultima analisi il senatoconsulto del 186 a.C. 
è solo un episodio marginale nella storia del dionisismo di epoca elle- 
nistica, ma resta la spia inequivocabile dell'atteggiamento spiccata- 
mente etnocentrico di Roma e quasi certamente non é casuale il ter- 
mine uates, con cui Livio inaugura il suo racconto (H2, 1: primum 
uenit). Apparentemente generico, uates è invece fortemente allusivo 
e prepara la climax del dramma; di origine celtica, esso esprime infat- 
ti la possessione da cui scaturiscono poteri divinatori e poetici (cfr. il 
tedesco Wut, furore, e l'irlandese file e faith), ma in questo contesto, 
come in buona parte della letteratura latina, possiede un valore deni- 
gratorio. Si vedano: Jeanmaire 1972, pp. 450-4: Nilsson 1957b, pp. 
14-21; Gallini 1970; Montanari 1988: Pailler 1986; Pailler 1988; Ver- 
snel 1990, pp. 160-1, con ulteriore bibliografia. 


HI 


CILP 581 


L'iscrizione è incisa su una tavola di bronzo che doveva un tempo 
essere affissa con dei chiodi. Trovata nel 1640 nella cittadina di Tirio- 
lo, oggi provincia di Catanzaro, essa è uno degli esemplari che dove- 
vano essere stati diffusi e resi pubblici in altre città italiche. 

17. magistratum: è una carica cultuale. pro magistratu[d): cfr. 
Bri, 10 e nota ad loc. 

30- 1. trinum noundinum: trinundinum è lo spazio di tempo che 
comprende tre mercati, dunque 24 giorni (così [LLRP, p. 17 nt. 16). 
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H2 


Livio. XXXIX 8. 3-8: 10, 5-7; 13, 8-14; 14, 4-10: 15, 1-3. 1-6. 8-9. 
134 

Frutto di un «montaggio letterario» (Pailler 1986. p. 264). il testo 
di Livio rivela in ogni caso che lo storico augusteo aveva avuto davan- 
ti agli occhi il documento utficiale del senato tll. 64-71. 


ORFISMO 


Α 


Miti di fondazione 
Cosmogonia, teogonia, antropogonia 


Nonostante i dubbi e le insicurezze legittime di Dodds 1973, p. 188 
sgg., una tradizione non propriamente limpida, confortata in parte 
anche dal Papiro di Derveni (A7; 9), offre l'immagine di un orfismo 
che elabora una mitologia parallela alla sistemazione esiodea (cfr. so- 
pra, pp. 350, 352, 355), così che la realtà del presente anche per gli 
orfici appare prodotta da un atto di fondazione avvenuto nel tempo 
del mito. Questo atto di fondazione si traduce in una cosmogonia, 
una teogonia e una antropogonia; alle ultime due pare riservato uno 
spazio maggiore. Non diversamente dall'intera tradizione mitologica 
greca questi «miti orfici» si presentano nella forma di varianti, non ri- 
conducibili a un unico modello cosmogonico-teogonico-antropogo- 
nico «orfico», frutto «di un sistema teologico elaborato a sostegno di 
una eventuale "religione" orfica» (così Sabbatucci 19914, p. 87 sgg.). 
D'altronde accanto a quella esiodea, accolta come mito di fondazione 
dal mondo greco, circolavano altre cosmoponie e teogonie, attribuite 
a poeti diversi (cfr. Ricciardelli Apicella 1993, pp. 27-51; Scarpi 1998, 
pp. 417-8), che rivelano del pari un continuo scambio con gli altri si- 
stemi culturali del mondo antico. Eudemo (fr. 150 W'ehrli; A4), allie- 
vo di Aristotele, avrebbe composto una Storia della teologia in cui do- 
vevano essere raccolte nell'ordine le teogonie di Orfeo, di Omero, di 
Esiodo, di Acusilao, di Epimenide, di Ferecide, dei Babilonesi, dei 
magi persiani, dei Fenici di Sidone, mentre «non racconta nulla di 
preciso degli Egiziani». A sua volta Filone di Biblo (FGrHist 790 F 1- 
4; cfr. commento ad A 1) riporta una cosmogonia e teogonia fenicia, 
una specie di ibrido dove si possono riconoscere elementi che rinvia- 
no a una ¿interpretatio graeca, e il cui filtro talvolta sembra di matrice 
orfica. Ferecide, invece (secondo Eusebio, Praeparatio cuangelica I 
i0, so = 7 B4 D.K. = Filone di Biblo, FGrHist 790 F 4, το), avrebbe 
preso spunto dai Fenici per parlare di Ofioneo e degli Ofionidi 
(Ofioneo è l'avversario di Crono sempre nella teogonia di Ferecide 
secondo Origene, contra Celsum VI 42 = ibidem D.K.). Si veda West 
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1993, pp. 113-9. In un panorama così complesso si potrebbe perciò 
dire che la mitologia orfica si inserisce di diritto nel complesso delle 
varianti del patrimonio greco e che ogni tentativo di ricostruire un 
unico sistema mitologico orfico (quasi esistesse un solo mito) è desti- 
nato ad arenarsi. Ciò non esclude tuttavia che si possano ripercorrere 
gli itinerari di trasmissione e di diffusione delle varianti nonché di in- 
terferenza delle une sulle altre: impresa particolarmente ardua nel ca- 
so dell'orfismo. E ugualmente possibile riconoscere come queste va- 
rianti si siano coagulate e raccolte in gruppi ai quali la tradizione ha 
assegnato delle etichette (per esempio la teologia di Eudemo o quella 
di Ieronimo ed Ellanico: A4-5; con la complicazione che a queste cti- 
chette talora gli studiosi hanno aggiunto le loro: per esempio W'est 
1993, p. 113; cfr. Brisson 19858, pp. 390-413). 

AI di là di differenze con la tradizione esiodea, come il ruolo rico- 
nosciuto dagli orfici a Notte o a Oceano e Tethys. il mondo mitologico 
orfico si discosta dal modello esiodeo come da quello omerico per 
l'elaborazione di una antropogonia che evolve nel senso di dottrina an- 
tropologica e psicologica (A16; cfr. C6; 9; F 3-7), assente in Esiodo tctr. 
sopra, p. 352). Sempre in Esiodo è pure assente l'uovo cosmogonico. 
accolto invece nell'orfismo - A1; 5-6; 11; cfr. E8 — senza che ne sia mo- 
tivo esclusivo (cfr. Sabbatucci 1991a. pp. 88-9). Nello stesso tempo 
l'orfismo fa coincidere concetti astratti con figure mitiche, come Adra- 
stea, che si trasforma in una presenza mitico-cultuale (cfr. Fs; Sabba- 
tucci 1991a, p. 102 sgg.) ovvero introduce e assegna un ruolo a Eros 
(Αι; 4), che invece non ha spazio nel sistema esiodeo (nominato appe- 
na e solo due volte in Theog. 120, 201). 


AI 


Aristofane, G/r uccelli 693-702 


È ritenuto il testo più antico ascrivibile all'orfismo. Esso riprodu- 
ce sinteticamente la forma scritta più antica delle Teogonie ortiche, 
evocata anche da Platone e da Aristotele e trasmessa da Eudemo (ctr. 
A2-4; Brisson 1990, pp. 2875-7; Id. 1991, pp. 201-2). À questa pare si 
colleghi anche la Teogonia desunta e ricostruita grazie al Papiro di 
Derveni (per cui cfr. commento ad Ag; la Teogonia di Derveni si può 
leggere in A7; West 1993, pp. 112-24, 137-40; Brisson 1990, pp. 
2877-83). A questa arcaica sarebbe succeduta la Teogonia tramandata 
dalle Rapsodie (i Discorsi sacri in 24 rapsodie, ἱεροὶ λόγοι ἐν duyw- 
δίαις «δ΄. secondo la testimonianza di Suda, s.v. "Oo eùs. cfr. Kern. 
pp. 140-1; di un discorso sacro, ἱερὸς λόγος. parla anche Erodoto C7 
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e si veda Kern, p. 143, ma dubito che sia riconducibile ai discorsi sa- 
cri delle rapsodie). Quest'ultima teogonia sarebbe stata il frutto di 
una riformulazione e rielaborazione della variante arcaica, realizzate 
attorno alla fine del I o agli inizi del II sec. d.C., data resa plausibile 
dal ruolo assunto da Chronos che diventa anteriore a Notte nella se- 
rie genealogica (Brisson 1990, p. 2886), mentre Notte si trasforma in 
seguito nella parte femminile di Fanes con cui quest'ultimo si accop- 
pia (F 98 Kern; cfr. Brisson 1991, p. 175; commento ad A11). A que- 
sto secondo modello teogonico sarebbe seguita una terza Teogonia, 
quella di Ieronimo e di Ellanico (Asb), non molto diversa da quella 
rapsodica ma che avrebbe fatto precedere Chronos dall'acqua e dalla 
materia o dal fango (cfr. A6): Brisson 1990, pp. 2897-914. In questo 
torno di tempo, tuttavia, l'orfismo appare sempre piü come un'eti- 
chetta di maniera e diventa sempre meno decifrabile nel grande pa- 
norama dell'età imperiale romana, dove le differenze stanno tutte 
progressivamente venendo meno. La traduzione di questi versi é mo- 
dellata su quella di Dario Del Corno, da cui si allontana solo in parte, 
per sottolineare anche in italiano le analogie con A7-8. 

693. Νὺξ Ἔρεβος: sostituiscono Gaia ed Eros della Teogonia 
esiodea (vv. 116-20), dove sono invece generati da Chaos (v. 123). 
Cfr. sopra, p. 628; Sabbatucci 1991a, pp. 95-102. 

695-6. ᾠόν ... Ἔρως: l'uovo, per gli orfici, è all'origine della vita, 
ne é la pienezza stessa: una vita peró che degrada progressivamente 
sino al non-essere dell'esistenza individuale (Detienne 1977, p. 168). 
Esso rappresenta la pienezza delle origini e risponde alle esigenze di 
salvezza dei seguaci di Orfeo, esigenze che si traducevano nella ricer- 
ca di una «evasione in un ordine diverso» (Sabbatucci 199148, pp. 92- 
5). Assume una vera e propria funzione cosmogonica e teogonica 
(A5; 6; 11) e pertanto é sottoposto a tabu (E8; si veda West 1993, pp. 
95-6, 208-14). L'uovo tuttavia non è un simbolo esclusivo dell'orfi- 
smo (secondo Eliade 1999, pp. 375-9. è ampiamente diffuso, con un 
centro d'irradiazione situato «probabilmente ... nell'India o in Indo- 
nesia»: ibidem, p. 376; cfr. West 1993, pp. 115, 208-10, per esempi 
iranici); e se non é esclusivamente orfico significa che l'uovo poteva 
anche appartenere al patrimonio culturale e simbolico greco, come 
Elena che nasce dall'uovo deposto da Nemesi (Apollodoro, III το, 7 
[127]; cfr. Cypria F 9, 10 Bernabé) o come i mostruosi Molionidi uni- 
ti in un solo corpo ma con due teste, quattro mani e quattro gambe, 
nati anch'essi da un uovo (d'argento: Ibico, fr. 285, 4-5 Davies; cfr. 
Ferecide, FGrHist 3 F 79b). Quindi il ritrovamento di uova in corredi 
funerari non necessariamente implica che si tratti di sepolture «orfi- 
che» (il problema è dibattuto: si veda comunque Bottini 1992, pp. 
64-85). In epoca tardo-antica l'uovo sarà l'oggetto di una reinterpre- 
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tazione alchemica insieme al mito di Dioniso ucciso dai Titani: cfr. 
commento ad A16. Quanto a Eros esso «diventerà» Fanes-Protogono 
nelle varianti successive (Ας; 7; 11; Sabbatucci 1991a, p. 105; Calame 
1991, pp. 235-7; cfr. Pardini 1993, p. 54 sgg.). Egli hafunzione oppo- 
sta al principio differenziatore alla base della Teogonia esiodea, giac- 
ché unisce e mescola insieme (Sabbatucci 19914, pp. 106, 107-10; cfr. 
Calame 1991, pp. 229-31, 234-7, 243-5; Id. 1997, pp. 72-4). La nasci- 
ta di Eros dall'uovo presenta delle analogie con la Storia fenicia di 
Sanchouniathon di Berito, un personaggio misterioso e antichissimo, 
vissuto molto prima della guerra di Troia (ἱστορεῖ δὲ ταῦτα Σαγχου- 
νιάθων, ἀνὴρ παλαίτατος xai τῶν Τρωικῶν χρόνων ... πρεσβύτε- 
ρος), tramandata da Filone di Biblo, FGrHist 790 F 1 (29): cfr. nota 
ad A5b, 35. E proprio da questo Sanchouniathon Orfeo avrebbe de- 
sunto gli elementi della sua teologia (FGrHist 794 F 6c = Kern, p. 
136; cfr. West 1993, p. 188; commento a D1). 

697. πτερύγοιν χρυσαῖν: cfr. Asb. 

700. ἅπαντα: sono probabilmente gli elementi dell'universo. 


A2 


Platone, Cratilo 402b-c 


Cfr. nota ad A5, 1-4. 


A3 
Aristotele, La metafisica I 983b 27-984a 2 


1-4. τινες... πατέρας: Aristotele, come Platone A2 e come succes- 
sivamente Damascio A4 e Atenagora A6, si richiama esplicitamente a 
cosmologie diverse da quella esiodea: cfr. sezione A, p. 628. Cfr. I/. 
XIV 201, 302; Platone, Tim. 40d-41a; Aristotele, Metaph. I 1091b 4- 
6; commento ad Αι. 

4-5. ὅρχον ... Στύγα: per il giuramento degli dèi cfr. nota a Eleusi 
Ar, 259. Cfr. Il. IL 755; XV 36-8; Od. V 185-6; b. Ap. 85-6; Esiodo, 
Theog. 400, 782-4, 792-804; Apollodoro, I 2, 5 [9]; Apollodoro di 
Atene, FGrHist 244 F 102b-c, 355 (9). 
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Λά 
Damascio, Sui primi princi pi 124 


1. Εὐδήμῳ: cfr. Eudemo, fr. 1 «ο Wehrli, e sopra sezione A, p. 627. 
Si veda West 1993, p. 127 sgg. che si propone di ricostruire la Teogonia 
di Euderno, la genealogia divina che essa doveva prevedere, a comincia- 
re da Notte. É la variante antica delle teogonieorfiche, dove Notte assu- 
me il ruolo di primo principio (cfr. commento ad A1), e che Damascio, 
filosofo neoplatonico del VI sec. d.C., riporta insieme ad altre, greche e 
vicino-orientali, servendosi appunto di Eudemo (cfr. J. Combès, «No- 
tice», in Darmascius, Traité des Premiers Principes, texte ét. par L. G. 
Westerink et traduit par J. Combes, III, Paris 199 1, pp. LXI-LXVI). 

3. Νυκτός: Notte è assunta dall'orfismo come madre primordiale 
ed é colei che genera l'uovo cosmico nella teogonia aristofanea (Ar, 
695), mentre é Chronos, ovvero Eracle. a generarlo nella variante tarda 
di leronimo ed Ellanico (A$b): si veda Sabbatucci 19914, pp. 95-102. 

1-6. Ὅμηρος ... ἄρχεται: il riferimento è a I. XIV 201, 302 (si ve- 
da nota ad A3, 1-4; cfr. A2 e 6): Ὠκεανόν τε ϑεῶν γένεσιν καὶ μητέ- 
ga Τηϑύν. 

8. ἅζετο ... ῥέζοι; Il. XIV 261, la traduzione è di M. G. Ciani. 

9-10. Ἡσίοδος: si veda Esiodo, Theog. 116-22. 

15-6. τρίτου... ϑεωρουμένου: la posizione di Eros in questo qua- 
dro cosmologico risente evidentemente di una interpretazione che 
non è soltanto né semplicemente orfica e che probabilmente è il pun- 
to di vista del neoplatonico Damascio, il quale cerca di conciliare le 
teogonie greche, nel nostro caso orfiche, con il supposto sistema tria- 
dico caldaico (cfr. Combès, in Damascius cit., pp. 227-8; Brisson 
1990, pp. 2876, 2886-7; Id. 1991, pp. 201-2; Calame 1991, p. 234; 
commento ad Asa). Qui e in Ας ho tenuto presente la traduzione di 
Combès (in Darasctus cit.). 

17. Ῥαψῳδίαις: cfr. commento ad Αι. 


AS 
Damascio, Sut primi principi 12311: 123? 


a) 123! 


Qui Damascio riferisce, filtrata attraverso l'interpretazione neo- 
platonica, la teogonia orfica rapsodica (cfr. commento ad A1) che egli 
definisce (l. 11) συνήϑης, «abituale». 
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t. Ῥαψωδίαις: cfr. commento ad Ar. 

3. ψιλόσοφοι: sono Siriano e Proclo. Siriano aveva composto una < 
συμφωνία Ὀρφέως Πνϑαγόρου καὶ Πλάτωνος (Concordanza tra Or- 
feo, Pitagora c Platone) e un trattato εἰς τὴν Ὀριγέως Ὁ εολογί uv (Sulla 
teologia di Orfeo), che Proclo aveva ampiamente annotato e di cui Da- 
rascio poteva probabilmente servirsi: cfr. Brisson 1987, pp. 48-53. 

4. Χρόνον: la presenza di Chronos (Tempo) nelle rapsodie, come < 
successivamente nella teogonia di Ieronimo ed Ellanico trasmessa 
sempre da Damascio (Asb), costituisce l'elemento più macroscopico 
di discrimine nei confronti della Teogonia arcaica (A 1-4). Non sem- 
bra doversi escludere che questa variante si sia prodotta in seguito 
all'incontro con il mitraismo e pertanto per effetto dell'assorbimento 
di dottrine o, forse e più correttamente, di figure desunte dall'imma- 
ginario iranico (Brisson 1985b, pp. 45-50). Chronos è esplicitamente 
riconosciuto come identico a Eracle (Asb), insieme al quale forma 
coppia con un'entità femminile rappresentata da Adrastea (Brisson 
1985b, p. 42; cfr. Asb con nota a ll. 8-9). Compito di Chronos consi- 
sterebbe essenzialmente nel generare l'uovo, come Notte o con l'aiu- 
to di quella (Brisson 1985b, p. 43). 

s. 496v: cfr. commento ad A 1; nota ad A5b, 20-3. 

6. τριάδα: le triadi con cui Damascio descrive e in cui ‘articola la < 
teologia orfica, quella rapsodica come quella successiva di Ieronimo 
ed Ellanico (Asb), non sono riconducibili alla tradizione orfica ma al 
sistema neoplatonico dello stesso Damascio, preoccupato di sistema- 
re tutto in triadi, cosi da avere una visione ordinata del mondo (ctr. 
West 1993, p. 190; Brisson 1990, pp. 2886-7: ctr. Id. 1991, pp. 182-3: 
nota ad A4, 15-6). 

8. ἀργῆτα χιτῶνα: secondo gli atomisti ogni universo, alla sua na- < 
scita, era racchiuso entro una membrana alla quale davano il nome di 
χιτών: cfr. West 1993, p. 212. 

8-9. ἐ:ϑρώσκει ὁ Φάνης: Fanes si identifica con Protogono ed è < 
l'evoluzione in senso esoterico di Eros della Teogonia arcaica (Sabba- 
tucci 1991a, p. 105; cfr. commento ad A 1). L'espressione è analoga 
ad A7. 14. Fanes è «colui che rende» o «si fa manifesto». Si veda 
West 1991, pp. 213-25. 

9. τοῦτο μέν: e cioè o l'uovo o la tunica o la nube. 

ro. Ἠριχεπαῖον: secondo la testimonianza di Giovanni Malala < 
(Chronographia IV 89, p. 74. 12-4 Dindorf = F 65 Kern! questo nome 
avrebbe il valore di ζωοδοτήρ. «datore di vita». Compare nel Papiro 
di Gurob (C8, 21) e pare un epiteto di Dioniso di origine orientale 
(West 1993, p. 215). Alla pari di Protogono è epiteto di Bacco trietc- 
rico in Inns orfici 52. 6: ctr. anche Inni or fici 30. 2. 
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b) 123° 


1. φερομένη: èla Ὀρφιμὴ θεολογία, la teogonia tramandata da Ie- 
ronimo ed Ellanico, che per noi sono niente più che dei nomi (F 54-9 
Kern; cfr. Combès, in Damascius cit., pp. LXII-LXIII). Secondo West 
1993, p. 193, la presenza di Protogono (|. 35) lascia sospettare che Da- 
mascio riporti un adattamento ellenistico di una più antica teogonia 
che egli identifica con quella di Protogono e di cui una traccia è rima- 
sta nel Papiro di Derveni (ibidem, pp. 90 sgg. 112-3; A7, 21). La teogo- 
nia di Ieronimo ed Ellanico appare in ogni caso seguire il modello di 
quella rapsodica a partire da Chronos, che sostituisce Notte, e dalla 
sua discendenza (Asa), con la differenza che Chronos in quanto primo 
principio è sostituito dall’acqua e dalla materia: cfr. commento ad A1; 
si veda Brisson 1990, pp. 2897-914; Id. 1991, pp. 195-201. 

2-3. ὕδωρ ... ὕλη: la materia, ὕλη, diventa ἱλύς, fango o fanghiglia, 
che si produce per sedimentazione dall'acqua in Atenagora (A6, |. το) 
e sulla base di quest'ultimo è stato anche proposto di emendare il te- 
sto di Damascio, correggendo ὕλη in ἰλύς (così pensava G. Zoéga, 
Über den uranfingliche Gott der Orphiker, Göttingen 1817, p. 240; 
l'emendamento è stato difeso da Lagrange 1937. p. 126, e su di esso 
conviene West 1993, p. 193 e nt. 13). (Auc è usato da Filone di Biblo, 
FGrHist 790 F 2 (10, 1), in alternativa con σῆψις, «putrefazione», per 
tradurre in greco la figura non meglio nota di Mot, ma nel caso della 
cosmogonia fenicia trasmessa da Filone, il termine compare in una fa- 
se già avanzata del processo di differenziazione cosmica. E in questo 
processo Mot, fango o fanghiglia o putrefazione che sia, dopo che 
questo fango è stato modellato in forma di uovo, può risplendere e 
con lui il sole, la luna e gli altri astri (/Pzderz; per il particolare ruolo 
dell'uovo in questo contesto che presenta analogie con la nascita di 
Eros e di Protogono, cfr. A1; 16, e commento ad /ecc.). L'acqua a sua 
volta, quale primo principio, è già il frutto della speculazione ionica 
(cfr. Talete, 11 A 1. 12; B 3 D.K.) mentre la materia, ἱ'λη, doveva 
comparire in un poema cosmogonico di Alcmane, secondo quanto 
sostiene un commento conservato in alcuni frammenti di papiro 
(POxy 2390, fr. 81, col. III 9-10 Calame = 5 fr. 2, col. III 9-10 Davies; 
si veda il commento di C. Calame, a cura di, Alcman, Roma 1983, p. 
437 sgg.). West 1993, pp. 193-200, giunge alla conclusione che «“Ac- 
qua e fango" di Ieronimo appaiono ... come aspetto arcaico della co- 
smogonia di Tempo e non ... una tarda aggiunta». Si puó in ogni caso 
credere che ὕδωρ ... καὶ ὕλη, designi un'acqua qualificata nelle sue 
caratteristiche, appesantita per cosi dire dal sedimento che dovrà poi 
depositarsi in forma di terra (cfr. Rudhardt 1971, pp. 15, 66-7). 

2. pnaiv: è ancora la Ὀρφιμὴ θεολογία. ma, probabilmente, in ra- 
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gione del successivo ὑποτιθέμενος (ll. 3-4), si allude già a Orfeo (W'est 
1993, p. 189). 

8-9. Χρόνον ... Ἡραλλῆα: per Chronos, in questa teogonia terzo 
principio in forma di serpente mostruoso, cfr. nota ad A sa, 4. L'iden- 
tificazione di Chronos con Eracle secondo Brisson 9858, pp. 44-5 è 
probabilmente da collegare all'immagine temporale assunta dall'esi- 
stenza dell'eroe in rapporto al «grande anno» e alla sua distruzione fi- 
nale per mezzo del fuoco, come Eracle che muore sulla pira dell'Oe- 
ta, e dalle dodici fatiche coniugabili con i dodici segni dello zodiaco 
(si veda West 1993, pp. 200-4). Eracle da parte sua, eroe che diventa 
dio e che riceve onori sacrificali sia come eroe appunto, che come dio 
(Erodoto, II 44, 5; Pausania. II 10, 1), è pure eroe e modello orfico, 
quale discepolo di Orfeo che ne cantò le imprese (cfr. Scarpi 1987b. 
pp. 211-3). 

9-10. ᾽Ανάγχην ... Adgdoterav: per la traduzione mi adeguo a 
Colli, p. 281 («identica per natura ad Adrastea»). La frase appare dif- 
ficile da comprendere anche a Brisson 1991, pp. 195-6 e nt. 41. In 
ogni caso il passo sottolinea il ruolo assegnato ad Adrastea (per la leg- 
ge di Adrastea: F5-6). in ragione del quale, e soprattutto ora attraver- 
so l'assimilazione ad Ananke, essa contribuisce ad annullare la distan- 
za tra uomini e dèi (cfr. Sabbatucci 19918, p. 103: sezione A, p. 628: 
sezione F, p. 665). Adrastea è uno dei tre nomi che può prendere 
Notte (gli altri due sono Ananke ed Eimarmene: F 105 Kern: Brisson 
1985b, p. 42). Cfr. West 1993, pp. 204-8. 

το. δισώµατον: avrei preferito ἀσώματον dei codd. perché evoca 
la suggestiva immagine di una Adrastea incorporea. La correzione è 
nondimeno giustificata: si veda Brisson 1991, pp. 195-6 nt. 41. 

20-3. Χρόνος ... ᾠὸν: per l'uovo, qui generato da Chronos, cfr. no- 
ta ad A1, 695-6. Questo Chronos provvisto di ali si identifica con Fa- 
nes (cfr. Brisson 1991, p. 200), e le ali a loro volta, diventando d'oro 
(l. 29), riconducono all Eros della Teogonza aristofanea (A 1). Cfr. an- 
che nota a Dionisismo A5, 100. 

26. τριάς: cfr. nota ad Asa, 6. 

26-8. ᾠόν ... πλῆϑος: è espressa sinteticamente l'immagine della 
pienezza dell'essere. L'uovo sarà poi al centro dell'attenzione degli al- 
chimisti greci (si veda per esempio Περὶ τοῦ ὠοῦ οἱ παλαιοί φασιν 
οὕτως, e cod. Venet. Marc. 299, fol. 106v, éd. M. Berthelot - C. E. 
Ruelle, Collection des anciens alchimistes grecs, II, Paris 1888, pp. 18- 
20), insieme al mito della morte di Dioniso per mano dei Titani: cfr. 
commento ad A16. 

28-9. δισώματον: è anche questa correzione al posto dell '&ovpa- 
τον dei codici. Cfr. nota al. 10. 

32-4. τοῦτον ... ϑεὸν: il testo non è pienamente perspicuo. Nella 
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traduzione mi sono adeguato a West 1993, pp. 189-90, che intende 
Protogono come denominativo del «terzo dio» della terza triade, e alla 
traduzione di J. Combès (Damascius, Traité des Premiers Principes, 
texte ét. par L. G. Westerink et traduit par J. Combes, III, Paris 1991). 
35. Πρωτόγονον: nella Teogonia fenicia di Sanchouniathon, tra- 

mandata da Filone di Biblo (cfr. nota ad A1, 695-6), un Protogono, in- 
sieme ad Aiòn (Tempo), nasce da Baau, il cui significato, secondo Filo- 

ne, è notte (FGrHist 790 F 2 [10,7]; cfr. West 1993, p. 198). L'analogia 
con le Teogonie orfiche è evidente e testimoni tardi hanno anche affer- 
mato che Orfeo avrebbe desunto la propria teologia da quella di San- 
chouniathon (cfr. nota ad A1, 695-6). Protogono è il «primo nato», 
uno degli «dèi orfici per eccellenza» (Sabbatucci 19918, p. 115), ha un 
ruolo centrale nella serie genealogica delle teogonie orfiche e in quella 
di Ieronimo ed Ellanico si identifica alla fine con lo stesso Zeus. Il per- 
corso seguito da quest'ultima Teogonia conduce inevitabilmente a isti- 
tuire una relazione con quella emersa dal Papiro di Derveni (A7, 12- 
24), dove Zeus inghiotte Protogono divenendo tutt'uno con lui. Cfr. 
West 1993, pp. 98-101. In un certo senso Protogono risponde a un 
modello di essere extra-umano primordiale e in qualche contesto pro- 
totipico, a cui spetta il compito di «forgiare nei particolari il mondo 
materiale» (così West 1993, p. 116). Protogono coincide con Fanes e, 
in certo senso, con Chronos, ma anche con Zeus, ed è lo sviluppo di 
Eros (cfr. nota ad ΑΙ, 695-6). Le diverse identità assunte da Protogono 
sono esaminate da West 1993, pp. 211-6. 


A6 


Atenagora, In difesa dei cristiani 18, 3-6 


Atenagora propone una variante alquanto affine a quella di Iero- 
nimo ed Ellanico (Asb), esaminata e discussa da West 1993, pp. 190- 
2, e da Brisson 1990, pp. 2899-904. Si veda la nota ad Asb, 2-3. 

3-4. Ὁμήρου ... Τηϑύν: IL XIV 201, 302; cfr. commento ad A2; si 
vedano A3-4. 

8-9. Ὠχεανός ... τέτυκται: il verso è omerico: ΙΙ, XIV 246. 

9-10. ὕδωρ ... ἰλὺς: si veda nota ad Asb, 2-3. 

12. (xai a ταύρου): integrazione di Zoéga, Über den uranfán- 
gliche Gott cit., p. 239, sulla base di Damascio, de principiis 123” 
(Asb); cfr. Brisson 1995, p. 2899 e nt. 46. 

14. ᾠόν: cfr. note ad A 1, 695-6 ead Asb, 26.8. 

14-6. συμπληρούμενον ... ἐρράγη: seguo la traduzione di West 
1993, P. 191. 


636 COMMENTO 


17-8. ϑεός τις δισώματος: cfr. nota ad Asb. 28-9. Questo dio dal 
duplice corpo. che è Protogono in Asb, è chiamato successivamente 
Fanes da Atenagora A11. Cfr. West 1993, p. 191. 

18-26. Οὐρανὸς ... Οὐρανὸν: la narrazione di Atenagora, pur con 
qualche differenza, sembra appoggiarsi alla tradizione esiodea. dove 
però le Moire sono figlie di Zeus (Esiodo, Theog. 904-5): per gli Eca- 
tonchiri: Esiodo, Theog. 147-9; per i Ciclopi, poi precipitati nel Tar- 
taro: Esiodo, Theog. 139-40. 617-20; per la nascita dei Titani: Esiodo. 
Theog. 207-10. Questa parte del testo di Atenagora sembra avere in 
mente soprattutto la nascita dei Giganti (Esiodo. Theog. 183-5: ctr. 
Apollodoro, I 6, 1 [14]). Si vedano West 1993. 191-2: Brisson 1990. 
Ρ. 2900. 

23-6. Γη... ἀστερόεντα: si veda Esiodo. Theog. 207-10. 


A7 
Papiro di Derveni (Teogonia) 


Per una breve storia c discussione del Papiro di Derveni. ctr. com- 
mento ad Αφ, Per i rinvii ad altri luoghi del papiro forniti in apparato al 
testo si è adottata la vecchia numerazione delle colonne secondo l'edi- 
zione non autorizzata di «ZPE» XLVII 1982. Il testo qui riportato è il 
frutto di una ricostruzione di M. L. West (1993. pp. 125-61. Perla tra- 
duzione ho tenuto presente Brisson 19854, pp. 418-9 e Id. 1990. pp. 
2878-9. Proposta di revisione di alcuni frammenti della Teogonia in 
Bernabé 2000, pp. 59-64. Questi versi narrano per cosi dire due co- 
smogonie tra loro successive: un primo mondo che nasce probabil- 
mente da Notte (cfr. Brisson 1990, p. 2880) e che finisce assorbito da 
Zeus, il quale «così divenne unico» (v. 24: cfr. West 1993. p. 100 sgg.). 
a cui segue una seconda cosmogonia che scaturisce da Zeus medesimo. 
Come non vi é traccia di una eventuale situazione cosmica anteriore a 
Notte, non vi é traccia nemmeno dell'eventuale destino di Dioniso 
(per cui si veda A 12-6) in questi versi come nel resto del commento ti- 
losofico. La centralità di Zeus e soprattutto i vv. 26-3 1 riconducono a 
un modello di cui una testimonianza è stata conservata dal trattato 
pseudo-aristotelico de mundo (A8 e commento ad loc.). Commentata 
come sembra da un pensatore ionico del IV sec. a.C., la Teogonia. di 
cui i versi ricostruiti da West sono un frammento, non puó avere come 
terminus post quem una data più recente del V sec. a.C. tin generale si 
vedano: West 1993, pp. 94-126; Brisson 1985a, pp. 402-5: ld. 1990. 
pp. 2880-2). Il problema della data della «composizione» resta aperto. 
pur trattandosi di un z/o/isezise con materiali di questa natura. che sono 


« 
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il frutto di continue rielaborazioni e riplasmazioni legate ai flussi cultu- 
rali e favorite dall'assenza di canoni. Per quanto l'orfismo si configuri 
come una «religione del libro», cercare di fissare cronologicamente la 
data di composizione della Teogonia arcaica è semplicemente impro- 
duttivo perché si tratta tutt'al più di un'opera di sistemazione, crono- 
logicamente determinabile, di materiale più antico, la cui determina- 
zione cronologica rimane invece imprecisabile. 

1. [Αείσω Ἐυνετοῖσι]: cfr. F 334 Kern. θύρας ð` ἐπίϑεσϑε 
βέβηλοι: cfr. F 13 Kern. 

2-4. [Ζηνὸς ... ἐόντων]: F 164-7 Kern. 

8. [ècpodoat εὖ μάλα: Brisson 1985a. p. 418; Id. 1990, p. 2878, 
traduce «se mit dans l'esprit absolumment». 

ο. [Be@v] ... NvE: F 106 Kern; cfr. F 104-5 Kern. 

12. ἄφραστα ... ϑέσφατ: Brisson 19854, p. 418; Id. 1990, p. 2878, 
traduce «les secrets proférés ... sous forme d'oracle». Nelle Argoraz- 
tiche Orfiche 28 (il testo in vol. II, Samotracia, p. 8), Notte fornisce 
«ineffabili oracoli» a proposito di Dioniso. 

13. δαίμονα: è Protogono. 

14. αἰδοῖον: il commentatore del papiro interpreta come organo 
sessuale; cfr. West 1993, p. 97, per il quale si tratta di un epiteto di Pro- 
togono, e Calame 1991, pp. 231-4, che vede in Protogono l'organo ses- 
suale maschile. È il «fallo del re» per Burkert 1999, p. 81 sg. αἰδέ- 
va ἔκδορε: seguo West 1993, p. 97; Brisson 19858, p. 418; Id. 1990, p. 
2878, pone l'alternativa «hors de l'Ether». Cfr. Asa. 

14-20. αἰδοῖον ... μένος: le radici dell'azione compiuta da Zeus, 
che inghiotte o assorbe la forza del dio e che puó ben essere allora il 
fallo, possono essere molto antiche e per lo meno rammentare il rac- 
conto ittita in cui Kumarbi evira Anu e ne inghiotte il fallo (cfr. 
Burkert 1999, pp. 6 nt. 15, 81-3). Nella tradizione esiodea, invece, 
l'evirazione colpisce Urano per mano di Crono, che peró non ne in- 
ghiotte i genitali, mentre é Zeus che ingoia Metis, la sua prima sposa 
(Theog. 176-200, 886-900). Successivamente una sorta di eufemismo 
sembra colpire la mitologia orfica se in Atenagora (A 11) Zeus non 
evira né inghiotte piü il fallo di Protogono, ma ingoia Fanes, con il 
quale ormai è identificato Protogono. Cfr. West 1993, p. 227 sgg. 

20. [καὶ ... ἦεν]; F 167 a 1 Kern. 

22. ἀϑάνατοι ... ϑέαιναι: F 167 b 5 Kern. προσέφ.υν: West 
1993, p. 100, traduce «divennero uno»; Brisson 19858, p. 418; Id. 
1990, p. 2878, traduce «adhérérent». 

24. [ὅ]σσα ... yeyaot: F 167 b 6 Kern. 

26. Zeis ... ἀργικέραυνος: cfr. F 21 a 1 Kern = Colli 4 (A 71] 
1 = Α8. 

27. Ζεὺς ... τέτ[υκται]: cfr. F 21 a 2 Kern = Colli 4 [A 71] 2 = A8; 
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si vedano anche scoli a Platone, Leg. 715e (= F 21 Kern); Platone. 
Leg. IV 715e (= F 21 Kern; Orfeo, 1 B 6 D.K.). 

29. Ζεὺς... ἀργικέραυνος: F 21 a 7 Kern = Colli 4 [A 71] 7 = A8. 

3o. [πάντας ... xoAwméz]: F 21 a 8 Kern = Colli 4 [A 71] 8 = A8. 

31. [££ ... ῥέζων]: F 21 a 9 Kern = Colli 4 [A 71] 9 = A8. 

33. μητίσατο: traduco, come μήσατο ai vv. 15. 36, 18. 43. «con- 
cepi», analogamente a Brisson 198 5a, p. 419 e nota ad /oc.; ld. 1990. 
p. 2879, che rende «il congut», anche se più aderente sarebbe stato 
«escogitó» di West 1993. p. 104, perché esprime l'idea dell'atto gene- 
rativo intellettuale di Zeus, conservando nello stesso tempo la valenza 
sessuale desumibile da ὑορνηῇ. Ὀορνηῖ: West 1993. p. 103: « dal 
suo seme" oppure "attraverso un 'eiaculazione"», cfr. anche ϑόρνι'- 
μαι, montare, ingravidare (Erodoto, III 109; Nicandro, Therzucs 
130), ctr. col. IX 4-9 e col. XVII. 

34. [ni 6^ ἄρ᾽ ἅμ Ἱ: Brisson 19854, p. 419 intende «c'est grácc à elle 
(= thorné) que, en méme temps ...». ᾽Αρμονίη... Πει ox si tratta di 
una delle tipiche riplasmazioni orfiche della tradizionale mitologia gre- 
ca. Armonia non è più qui l'eroina che sposa Cadmo e dalle cui nozze 
discende il ciclo delle vicende tebane (cfr. Esiodo, Theog. 937: 975.8: 
Apollodoro, III 4, 2 (25) sgg. in generale Rocchi 1989 e Scarpi 1998, 
pp. 547-8), né Peitò è la dea il cui culto fu introdotto da Teseo (Pausa- 
nia, I 22. 1: ctr. Erodoto. VIII 1 11, 2) né la dea la cuistatuaerastata scol- 
pita da Prassitele per la città di Megara (Pausania, I 43, 6) né quella che 
godeva di un santuario a Sicione (Pausania, |] 7, 7). Questi versi posso- 
no evocare formalmente Esiodo, Op. 73, ma soprattutto Eschilo, Supp 
1040- 1, dove Peitò, Armonia e Afrodite paiono costituire una triade si- 
nergica e configurarsi come personificazioni di concetti. In questo caso 
pertanto si dovrebbe intravedere in Armonia una personificazione fun- 
zionale dell'armonia cosmica e in Ρεἰτὸ della nozione di «persuasione». 
così da completare il quadro cosmologico che il poeta sta delineando: 
nella successione degli dèi che Zeus genera, l'ordine cosmico rappre- 
sentato da Armonia e Peitò precede la stessa origine del mondo fisico. 
rappresentato da Gaia e Urano, concepiti al successivo v. 35. 

35. |μήσατο.... ὕπερθεν]: F 109 Kern. 

17. `Axehwiov: anche Acheloo, che nella tradizione mitologica, ora 
è il padre delle Sirene ora lotta con Eracle per la conquista di Deianira 
(Apollodoro. I 3, 4 [18]; 7. 10 [63]: 8. 1 [64]; II 7. 5 [148]). viene ripla- 
smato e in quanto fiume rappresenta «le correnti d'acqua fresca esi- 
stenti nel mondo; esse formano una rete come i nervi del corpo»: West 
1993, p. 104. E «l'archetipo dei fiumi» per Burkert 1999, p. 84. 

38-40. [μήσατο ... μέλ.αϑρα]: F 91 Kern. 

44. τι... ἐστειράνωται]: F 165, 4 Kern. 

47. μητρὸς ... φιλότητι: nella Teogonia ortica trasmessa da Atena- 
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gora (A11) Zeus si trasforma in serpente, come aveva fatto Rea, per 
unirsi a lei: cfr. West 1993, pp. 105 sgg., 229-30. 


A8 


Pseudo-Aristotele, I/ mondo 401a 27-b 7 


Il testo è stato trasmesso dal trattato pseudo-aristotelico de mundo, 
datato tra la metà del I sec. a.C. e la seconda metà del I sec. d.C., e in es- 
so si riconosce un monismo filosofico di impianto stoico, che ha fatto 
parlare di versione stoica. Una versione «lunga» apparteneva forse alle 
Rapsodie ed è trasmessa da Eusebio, Praeparatio euangelica 11] 9, 1-2 = 
F 168 Kern = Porfirio, fr. 354 F. Smith (cfr. Id., fr. 354a F. Smith). Pla- 
tone da parte sua (Leg. IV 715e-716a =F 21 Kern) ricordava «il dio che 
secondo l'antico racconto detiene il principio e la fine e il mezzo di tut- 
to ció che esiste». Cfr. Vest 1993, p. 101; Brisson 1990, pp. 2880-1. Il 
Papiro di Derveni (cfr. commento ad A7; 9) conserverebbe la versione 
arcaica del testo trasmesso dallo Pseudo-Aristotele e da Eusebio. 

5. νύμφη: West 1993, p. 102 traduce «Zeus era una ninfa immor- 
tale». Proprio per evidenziare la bisessualità di cui parla anche West, 
mi sembra preferibile assegnare a νύμφη il valore che le è stato rico- 
nosciuto quale tappa nel percorso esistenziale delle giovani fanciulle 
greche (cfr. nota a Eleusi A1, 6-11). 


A9 
Papiro di Derveni, coll. XII; XIV 


È un rotolo di papiro datato alla metà del IV sec. a.C., recuperato 
carbonizzato all’interno di una tomba macedone, a Derveni, nei pressi 
di Salonicco, nel 1962. Il papiro contiene le parti di un commento filo- 
sofico, forse della fine del V sec. a.C., a una Teogonia orfica (una difesa 
contro potenziali critiche alle τελεταί orfiche: Obbink 1997, p. 52: un 
commento di «un uomo di religione, che parla per gli iniziati ... basan- 
dosi su profonde convinzioni religiose»: Bernabé 2000. p. 59), e forse a 
Eraclito, dopo che il nome del filosofo di Efeso è stato letto in col. IV 
v. 5 (Laks - Most 1997). Una edizione non autorizzata del papiro e in 
forma incompleta è stata pubblicata nel 1982 («ZPE» XLVII); l’editio 
princeps curata da Kapsomenos (1964, pp. 23-5) era limitata alle coll. 
XIV-XV, XVII-XX, XXII. Nel Colloquio tenutosi alla Princeton Uni- 
versity il 17-18 aprile 1993 è stata proposta una nuova numerazione 
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delle colonne del papiro, che accresce di quattro unità il numero di 
ogni colonna dell'edizione «ZPE» (per cui, per esempio, la col. IV di- 
venta col. VIII), sulla base della nuova edizione di Tsantsanoglou, non 
ancora pubblicata (Laks - Most 1997, pp. 9-10; Brisson 1995. Adden- 
da et Corrigenda, p. 1; una anticipazione in Tsantsanoglou 1997, pp. 
93-5). Ho adottato in questo caso la numerazione fornita da «ZPE». 
indicando tra parentesi il corrispondente numero di colonna della 
nuova numerazione di Laks - Most 1997, pp. 10-22. In C6, invece. ho 
applicato la numerazione proposta da Tsantsanoglou 1997 (tra paren- 
tesi il rinvio alla numerazione di «ZPE»). Le due numerazioni si alter- 
nano infine in E2. Cfr. in generale West 1993, pp. 88-94; Bottini 1992, 
pP. 135-48; Burkert 1999, pp. 61, 78 sgg.; Funghi 1997. Un papiro ri- 
trovato a Callatis in condizioni analoghe a quello di Derveni purtrop- 
po é andato perduto e non é dato sapere se il suo contenuto fosse ana- 
logo (cfr. Bottini 1992, pp. 149-50). 

col. XII το. Νοῦμ: il Nous in X 7 (~ XIV 7, Laks - Most 1997) è 
identificato con Crono, ovvero é «denominato» Crono. Diversa e la 
traduzione della linea proposta da Laks -- Most 1997, p. 17: «(he 
makes clear that) Mind itself being alone is worth evervthing». 

col. XIV 2-3, 6-7. πνεῦμα ... φρόνησ[ι]μ: cfr. ΙΙ. 9-10, dove la 
φρόνησις è τοῦ ϑεοῦ, l'intelligenza del dio (cfr. Senofonte, Mer. I 4. 
17), a cui successivamente è attribuito il nome di Zeus (ll. 9-10). 


AIO 


Apollonio Rodio, I 494-5 11 


Secondo West 1993, p. 138, Apollonio Rodio non narra una Teo 
gonia orfica ma probabilmente ha mescolato un tema desunto da Fe- 
recide (7 B 4 D.K., la sconfitta di Ofione: v. 503) con lo schema della 
Teogonia di Eudemo (A4). Cfr. sezione A, p. 627. 


AII 


Atenagora, In difesa dei cristiani 20, 3-4 


Per quanto non sia possibile stabilire a quali fonti attinga Atena- 
gora per ricostruire la «sua» teogonia orfica (si veda la discussione in 
West 1993, pp. 146-7, 190-2), con la versione fornita dall’autore cri- 
stiano nella genealogia divina compare anche Dioniso. L'aspetto ofio- 
morfo di Zeus e delle sue amanti è forse da ricondurre a una qualche 
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interferenza con la Teogonia trasmessa da Ferecide (sezione A, p. 
627; commento ad Aro), ma la forma assunta da questa unione raffi- 
gurata dal caducéo di Ermes deve aver avuto un valore simbolico 
condiviso dagli adepti (cfr. West 1993, p. 228). 

9-10. Ἡρακλειωτικῷ ἅμματι: si tratta di un nodo difficile da scio- 
gliere e ritenuto efficace in medicina. 

10-1. σχήματος ... ῥάβδος: è il caducèo di Ermes. 

12-3. παῖς Διόνυσος: questo Dioniso che nasce da una mostruosa 
copula incestuosa di un padre con una figlia non é certamente il dio 
inafferrabile dell'antica Grecia e probabilmente non pensava all'im- 
magine lasciata da Atenagora Jeanmaire (1972, p. 410), quando so- 
stenne che Dioniso separa due mondi, quello greco delle città da 
quello della Grecia che a partire da Alessandro si apre all'Oriente e 
alle sue forme religiose. Tuttavia questo Dioniso orfico di Atenagora 
separa indubbiamente il mondo, sia pure mostruoso, degli dèi dal 
mondo umano che da Dioniso avrà origine (cfr. A16). 

16. Φάνης: Fanes si unisce alla sua parte femminile che è rappre- 
sentata da Notte in F 98 Kern (cfr. Brisson 1991, p. 175; commento 
ad A1; Avanzini 1993, p. 98). 

21. Φάνητα ... πρωτόγονον: cfr. note ad ΑΙ, 695-6; Asb, 35 e 
commento ad Α7. 

21-2. Φάνητα... ᾠοῦ: perlo schema iconografico di Fanes che nasce 
dall'uovo cfr. Bottini 1992, p. 82. Cfr. inoltre note ad A1, 695-6 e ad 
Asb, 20-3. 

23. Atóc:la parte finale del passo di Atenagora (ὅπως ὁ Ζεὺς ἀχώ- 
ρητος γένοιτο, «perché Zeus fosse illimitato», ovvero «diventasse in- 
finito») sembra un'illazione dell'autore cristiano (cfr. Brisson 1990, 


ΡΡ. 2900-1). 


A12 


Pausania, VIII 37, 5 


1-3. Τιτᾶνας... ἔπη: Il. XIV 277-9. 

3. Ὀνομάκριτος: cfr. sopra, p. 354. Per Rohde 1970, p. 443, Ono- 
macrito era stato il fondatore della setta orfica di Atene. Cfr. T 182- 
95 Kern; Colli 13 [A 1-2], [B 1-10]. 

5. Τιτᾶνας ... παϑημάτων: secondo Diodoro Siculo, V 75, 4-5, 
Dioniso - il Dioniso che scopri la vite e la sua coltivazione e che in- 
ventó la vinificazione -- fu generato a Creta da Persefone a Zeus, e 
Orfeo ne diffuse il racconto legato ai riti iniziatici (κατὰ τὰς τελετάς) 
secondo il quale il dio fu fatto a pezzi dai Titani. 
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A13 


Callimaco, fr. 643 


Gli scolî a Licofrone, 207 parlano espressamente di κρυραίαι καὶ 
pvotixai χέρνιβες («segrete libagioni misteriche») offerte a un Dio- 
niso tauromorfo (cfr. Dionisismo Ας con nota a |. 100, e C32 con 
commento ad loc.) £v μυχοῖς, nella parte cioè più segreta e riposta, 
del Deltinio. La narrazione sembra lasciare intravedere una forma di 
«orficizzazione» dell'oracolo delfico. 

4-5. Εὐιρορίων; Euforione, fr. 13 Powell. 


A14 
Euforionc, fr. 36 


Da questo testo di Filodemo sembra potersi desumere una varian- 
te che colloca definitivamente nell'Ade il Dioniso ucciso dai Titani. 


AIS 


Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2-18. 2 


Questo come il successivo brano di Olimpiodoro sono considera- 
ti i due testi più significativi per ricostruire l'interpretazione orfica del 
mito dionisiaco, che sembra sfociare nell’antropoponia (solo in A16, 
peró). Clemente fornisce due blocchi di informazioni: una successio- 
ne di oggetti simbolici (Il. 9-10: ἀστράγαλος. σεαῖρα. στρόβιλος. ui 
λα. ῥόμβος. ἔσοπτρον. πόνος, ai quali sono da aggiungere il κῶνος. 
se deve esscre inteso come «pigna», cfr. nota a |. 6, e i παίγνια xup- 
πεσίγυια di l. 6; cfr. Arnobio, aduersus nationes V 19). ὁ una succes- 
sione di azioni rituali (Il. 12-5). Gli oggetti simbolici evocano un per- 
corso iniziatico che forse è individuabile nella tipologia dei riti di 
passaggio a cui nelle civiltà etnologiche si sottopongono i giov ‘ani che. 
entrati nella piena pubertà, devono fare il loro ingresso nell'età adulta 
e abbandonano i giocattoli dell'infanzia. E in Grecia questo era un 
costume, ritualizzato, a cui immediatamente prima delle nozze si sot- 
toponevano le fanciulle, che offrivano ad Artemide tutto ciò che ri- 
cordava la loro infanzia (At^. Pal. VI 280; ctr. ibidem. 276, 177: Esi- 
chio, s.v. γάμων #9; Polluce, III 38). Tuttavia l'orfismo di cui parla 
Clemente ha perso ogni eventuale rapporto con ipotetiche e arcaiche 
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forme di iniziazione tribale, di cui gli oggetti simbolici potrebbero es- 
sere un fossile come potrebbero aver subito una reinterpretazione di 
cui comunque ci sfuggono i termini. A sua volta la successione degli 
atti rituali, dove la bollitura delle carni ne anticipa l'arrostimento, ap- 
pare invertita rispetto al tradizionale ordine delle azioni sacrificali, in 
cui l'arrostimento dei visceri della vittima sugli spiedi precedeva la 
bollitura delle carni. Essa puó essere il frutto di una combinazione di 
elementi derivati da tradizioni diverse (cfr. West 1993, pp. 171-2), ma 
nello stesso tempo pare sottolineare l'opposizione al sistema sacrifica- 
le della πόλις attraverso l'inversione dello schema sacrificale (cfr. 
Detienne 1977, pp. 161-217), un'inversione che era stata censurata 
anche dai pitagorici: cfr. Detienne 1977, p. 166; West 1993. p. 171 e 
nt. 75. 

6. κῶνος: puó essere inteso anche come pigna; cfr. West 1993, p. 
167; Brisson 1990, p. 2894. 

6-10. κῶνος ... πόχος: su questi oggetti si veda West 1993, pp. 
167-70, e C8, 29-30. ῥόμβος... ῥόμβος: al rombo Raffaele Pettaz- 
zoni dedicó il cap. I di I Mister: (Pettazzoni 1997, pp. 21-44), metten- 
do a confronto i dati etnografici con quelli archeologici. Inoltre Pet- 
tazzoni rilevava una forte analogia tra il rombo utilizzato nei riti 
iniziatici delle civiltà etnologiche («Essi [cioè i rombi] sono adoperati 
nelle cerimonie d'iniziazione ... si pone in mano al novizio un cjuringa 
[che è il nome del rombo tra gli Arunta] ronzante ...»: 1997, p. 27) e il 
rombo utilizzato nei riti misterici a cui si riferisce Clemente. Entram- 
bi erano fatti alla medesima maniera: si trattava di una tavoletta di le- 
gno forata al centro e legata a una corda per mezzo della quale era 
fatta roteare perché producesse un sibilo (1997, pp. 31-2). E in questi 
termini il rombo è descritto dallo scolio a Clemente Alessandrino, 
Protr. 17, 13 (Marcovich, p. 192): «il rombo (è) ... una tavoletta di le- 
gno (ξυλήριον) alla quale è attaccata una cordicella (σπαρτίον) che si 
fa roteare nei riti iniziatici (èv ταῖς τελεταῖς) perché produca un sibi- 
lo (iva ῥοιζῇ)». Cfr. anche EM, s.v. ῥύμβῳ καὶ τυπάνῳ, per il quale 
si tratterebbe di una tavoletta a carattere misterico (μυστικὸν σανί- 
διον) che produceva una eco (ἦχον ἐμποιοῦσι). E a seguire il pitago- 
rico Archita di Taranto (47 B 1 D.K., p. 435, 2-5), contemporaneo di 
Platone, l'uso dei rombi sembra essere stato consueto nei riti iniziati- 
ci (ἐν ταῖς τελεταῖς), durante i quali producevano un suono grave se 
fatti roteare lentamente, acuto se la rotazione era rapida (cfr. Zijder- 


veld 1934, pp. 35-6). 
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A16 


Olimpiodoro, commento a Platone, Fedone 1, 3. 3-14 


Il racconto offerto da Olimpiodoro é il solo documento in cui si 
parla di una antropogonia orfica o ritenuta tale. Sulla scorta del Lexi- 
con alchemicum (e cod. Venet. Marc. 299, fol. 1317, éd. M. Berthelot - 
C. E. Ruelle, Collection des anciens alchimistes grecs, II, Paris 1888, 
pp. 4-17), per il quale τίτανος (s.v.) è la calce (ἄσβεστος) dell'uovo 
(όν) -- e ciò ripropone il motivo dell'uovo cosmico, per cui cfr. note 
ad Αι, 695-6 e ad Asb, 26-8 -- ela calce (ἄσβεστος) è la pietra di Dio- 
niso (s.v. Λίϑος Διονυσίου), il vocabolario adottato da Olimpiodoro 
nel raccontare la vicenda di Dioniso e dell'origine dell'uomo potreb- 
be lasciar intravedere una lettura alchemica di una non meglio nota 
antropogonia orfica. In questa prospettiva l'uomo nascerebbe dai va- 
pori (ἀτμοί) prodottisi dal sublimato di calce (ai θά.) ottenuto at- 
traverso la folgorazione dei Titani per mano di Zeus (τίτανος, come 
pure τίτανις, è la calce) i quali avevano consumato le carni di Dioni- 
so (cfr. Detienne 1977, pp. 184-6; Brisson 1992, pp. 491-5). Per Bris- 
son 1992, p. 494, questa antropogonia, di conseguenza, non è pro- 
priamente orfica: di fatto si potrebbe sostenere che tutto l'orfismo di 
epoca ellenistico-romana e tardo-antica é per lo meno un «altro» orfi- 
smo. Si veda anche West 1993, pp. 174-6. Olimpiodoro allude alla vi- 
cenda di Dioniso ucciso dai Titani e all'origine del genere umano al- 
meno in altri due luoghi del suo commento al Fedoze di Platone 
(Westerink): 6, 11, 2-5; 7. 10, 5-10 (con esplicito riferimento alla tra- 
dizione orfica = F 211 Kern). Vi si riferisce direttamente Damascio, 
commento a Platone, Phd. (uersio 1), 8, 1-7 (Westerink), per il quale, 
inoltre, in seguito a questa vicenda deriva a Dioniso l'epiteto di ow- 
mg (ibidem, 129, 2-4 Westerink). 

8. ὕλης: cfr. note ad A5b, 2-3 e ad A6, 9-10. 

9- 10. ἐξάγειν ... ἑαυτούς: scil. τοῦ βίου, un eufemismo per: «sui- 
cidarsi» (si veda Brisson 1992, p. 483 nt. 101. 


A17 


Papiro di Berlino 44 


Datato al II sec. a.C., questo testo è conosciuto come «paratrasi 
orfica» dell'inno omerico a Demetra, e si ritiene documenti la ripla- 
smazione in chiave orfica del mito di fondazione eleusino (commento 
a Eleusi A1, p. 443). L'editio princeps, con la trascrizione di W. Schu- 
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bart e con la collaborazione di H. Diels, è stata curata da F. Bueche- 
ler, Paraphbrases eines Gedichtes über den Raub der Persephone, «Berli- 
ner Klassikertexte» V 1, Berlin 1907, pp. 7-18. Ho adottato il testo ri- 
prodotto in Colli 4 [B 21]. Le ll. 5-9, 58-63, 116-20 sono riprodotte e 
commentate in C3. Nei confronti dell'inno a Demetra la parafrasi or- 
fica sembra intenzionalmente sottolineare il destino di morte che col. 
pisce il figlio del sovrano di Eleusi (vv. 100-1), un destino che appare 
tanto piü tragico in quanto del tutto spogliato dei privilegi che co- 
munque la dea gli assegna nella variante eleusina (cfr. nota a Eleusi 
A1, 231-67). 

1. [Ὀρφεὺς ... Καλλιόπης: è la genealogia tradizionale: T 22-6 
Kern; cfr. A19-20. 

2-3. ᾿Απόλλων ... ἐπέπνευσεν: si tratta di una forma di ispirazione 
apollinea; l'espressione appare analoga a quella con cui Melampo vie- 
ne attratto all'interno della mantica di osservanza apollinea (Esiodo, 
fr. 261 M.-W.) 

4. [ἐποίησεν ... Μουσαῖος: Museo appare assorbito entro la sfera < 
orfica attraverso un ridimensionamento della sua immagine se gli viene 
affidato il compito modesto di trascrivere gli inni composti da Orfeo. 

10-4. V, ας f)... ]ωσ[: la lacuna è per ora incolmabile. 

15-6. [ὁ ᾿Ο]ρφεὺς ... μητέρα: il testo si riferisce esplicitamente a 
un complesso di varianti. 

16-7. ὧν ... (πε)ποίηται: testo di difficile comprensione; è proba- < 
bile che vi si debba intravedere una sorta di interdizione o di censura 
nella trasmissione della tradizione. 

17. (πε)ποίηται: Diels (1 B 15a D.K.) propone ποιητέον. 

20-7. τῶν [Ὠκεα]νοῦ ... ἐρ[ατει νή: il confronto è con Eleusi A 1, 5; 
418; 420-3, dove, con poche differenze, compaiono i medesimi nomi. 

33-8. ναρχίσ[σο]υ ... ἀπαγαγεῖ]ν: cfr. nota a Eleusi A 1, 8. 

37. ἐφ᾽ dop[atog] ... συναρπά([σ]αντα: il verso è stato ricostruito 
sulla base di Ovidio, Fasti IV 44 5-6. 

39. ἀ[στρ]απαῖ[ς ... μελαίνα[ς]: per l'interpretazione seguo Bue- 
cheler, Paraphrases cit., p. 10: «imponere et addere axibus rotarum». 
ἵππου]ς ... µελαίνα[ς] impongono poi un confronto con Parmenide, 
28 B 1: D.K. 

40. [a]î δ[ίδονται ... τοξεί[αι]: il senso di queste cavalle che οἱ < 
concedono all'arco di Artemide resta da spiegare. 

41. χοίρας μιᾶς: non si può dire se in questo contesto si tratti di 
un animale sacrificale o di una allusione ai porci sprofondati con Eu- 
buleo (Eleusi D20; cfr. Eleusi A5). 

42-3. Δυσ[αύλης: cfr. Eleusi, p. το. Pausania (II 14, 2-3) nega che < 
questo fondatore di Keleai appartenga all'autentica tradizione omeri- 
ca ed esclude ogni sua parentela con Celeo come con ogni altro nota- 
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bile di Eleusi. Il testo è chiarito da Inni orfia 41, 6, in cui Disaule si 
configura come l'ospite di Demetra, il cui figlio la dea prende con sé 
come guida per scendere agli Inferi «dalla splendida Persefone». 
Nell'antropogonia gnostica Disaule assumerà i tratti di un πρῶτος 
ἀνϑρώπων, un Urzzensch (Ippolito, Refutatio omnium haeresium N 7, 
3-6; cfr. Nilsson 1961, pp. 605-7). Probabilmente reinterpretato dalla 
mitologia orfica, questo Disaule, che forse è anche da porre a con- 
fronto con il Trisaule dell'arcadica Feneo (Introduzione, p. ΧΧΧΙ), è 
non tanto l'«inospitale» (così δύσαυλος), quanto «colui che fruisce di 
un misero graticcio» (cfr. δυσαυλία; Malten 1909, pp. 429-31). 

43. Κόρη ἐ]πί[αχεν]: per il grido di Core si veda Eleusi Αι, 20. 

47. [ἐκ] Σ[ικ]ελίας: la parafrasi sembra assumere la localizzazione 
in Sicilia del ratto di Core (cfr. Richardson 1974, pp. 18, 78; Nilsson 
19578, pp. 56-8). 

48. τ[ὴν] πόλιν: ἡ πόλις è per antonomasia Atene. ἀφανὴς 
γέγονεν: in Eleusi A1, 94; 101, la dea cela il suo aspetto e οἱ trasforma 
in una vecchia. 

53-4. Καλλιόπης... βασιλί[σσ]ης: per i nomi cfr. nota a Eleusi Αι, 
108-10. Rispetto a Eleusi A1, 105-11, dove sono solo le figlie del re di 
Eleusi a recarsi al pozzo per attingere l'acqua, la parafrasi orfica in- 
troduce anche la madre e precisa la propria autonomia come variante 
nei confronti del mito eleusino appellandosi poco dopo all'autorità di 
Museo (vv. 57-8). Κλ/ει]σι(δί)κης: l'integrazione è stata condot- 
ta sulla base di Eleusi A 1, 109. 

54-5. [ἐ]φ᾽ ὑδρείαν: cfr. nota a Eleusi ΑΙ, 99. 

56-7. Ὀνητῆς ... Μ[ουσα]ιο[ς]: seguo Colli anche per il senso della 
traduzione. In ogni caso già Buecheler, Paraphrases cit., p. 11, soste- 
neva che si sarebbe potuto migliorare il testo ponendo il segno d'in- 
terpunzione dopo Ὀγητῆς e leggendo il primo τινος come interrogati- 
νο, τίνος; tuttavia e forse piü semplicemente si potrebbe mantenere 
l'interpunzione dopo il primo τινος e leggere come interrogativo solo 
il secondo (χρείας δ᾽ ἕν[εχ]α τίνος), cosi da intendere: «per ottenere 
quale aiuto essa era li giunta, € Museo che lo dice nei suoi versi». 

63-8. [ἃ ... ἐξεπεφύκει]: il testo riprende con poche differenze 
Eleusi A1, 8-12; 428; cfr. vv. 33-8. Per i vv. 64-8 adotto la traduzione 
di Càssola a Eleusi Αι, 9-12. 

64-5. [πολυδέ]κ[τηι]: Colli scrive Πολυδέκτηι. 

69-75. Νύσ[ιον] ... αἰειγ[ενετάων: anche per questi versi riprodu- 
cola traduzione di Càssola a Eleusi A t, 17-8; 33-6. 

73:4. ἔτι ἤλ[πετο: ἔτι δ᾽ ἤλπετο in Eleusi ΑΙ, 35. 

75-6. Δημήτηρ ... ἔφη: corrisponde all'incontro di Demetra con 
Ecate in Eleusi Αι, 52-60, dove però la dea non risponde alla doman- 


da di Ecate. 
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81. Blolavpolu: cfr. v. 89. Mentre nella tradizione propriamente 
eleusina il nome della madre è Metanira (Eleusi A1, 161; 212; Eleusi 
A2), nella parafrasi orfica la regina porta il nome di Baubò, nome che 
ricompare in una variante riportata da Clemente Alessandrino e rite- 
nuta in genere orfica (Eleusi Ας con nota al. 11). 

81-4. τι]ϑηνήσεται ... τι θ]ήνην: per il ruolo di nutrice assolto dal- 
la dea cfr. Eleusi A1, 218-30. 

84-101. ἀμβροσίαι ... ἀποκτείνει: diversamente da Eleusi A1, 
284-91 in questo testo il bambino muore. Per il resto il confronto con 
Eleusi A1, 237-53 non rivela eccessive differenze. Cfr. note a Eleusi 
A1, 231-67 e 237-42. 

86-8. παιδίου ... καλοῦ: cfr. Eleusi ΑΙ. 235-6. 

92-4. τἐχνον ... τ]ίθησιν: adotto la traduzione di Cassola a Eleusi 
Αι, 248-9. 

95-100. ἄφρονε[ς]... ἀλύξαι: cfr. Eleusi A 1. 256-62, dal quale po- 
co si allontana. 

96-7. [οὔτε ... ἀ[γ]α[ϑοῖο: adotto la traduzione di Cassola a Eleusi 
A1, 256-7, con una leggera modifica nell'ordine dei termini, in quan- 
to, contrariamente a P. Cer., il Papiro di Berlino anticipa κακοῖο ri- 
spetto ad ἀγαϑοῖο. 

99-100. νῦν ... ἀλύξαι: adotto la traduzione di Cassola a Eleusi 
A1, 262. 

100-1. ἐπι[σ]κ[ήψασα ... ἀποκτείνει: in Eleusi Ar. 253-4 la dea si 
limita a togliere Demofonte dal fuoco e a deporlo a terra. Cfr. sopra, 
Ρ. 645. 

102-5. εἰμὶ ... ϑυμόν: adotto la traduzione di Càssola a Eleusi Λι, 
268; 54-6; il papiro riprende da ^. Cer. 268 εἰμι δὲ Δημήτηρ, mentre 
la sequenza successiva è desunta dai vv. 54-6, con la variante ἑὸν φί- 
λον ἤπαφε ϑυμόν ai vv. 104-5 rispetto a σὸν «(Xov ἤκαχε ϑυμόν di P. 
Cer. 56, dove é Ecate a rivolgersi alla dea. 

105-6. Κ[ελε]οῦ ... ἀγροῦ: si allude al rientro di Celeo dalle atti- 
vità agricole. Questo Celeo si rivela maggiormente vicino al Celeo di 
Ovidio, Fasti IV 507-8, possessore dei campi a cui successivamente fu 
dato il nome di Eleusi, diverso dal Celeo che entra in scena in Eleusi 
A1, 294. 

106-16. t[ ... ϑεὸς a: resta per ora impossibile colmare la lacuna. 
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A18 


Clemente Alessandrino, Protrettico 21, 1 


Clemente sembra voler distinguere tra i misteri eleusini e la tradi- 
zione orfica; cfr. commento a Eleusi A5. 

4-8. πέπλους ... ἐνέκειτο: cfr. Arnobio, aduersus nationes V 26 (F 
52 Kern; FHM 123) e commento a Eleusi A5. 

s. οὐδὲ πρέποντα: Colli traduce «per nulla palese». τόπον: 
correzione di Marcovich; la lezione tràdita è τύπον. Se il «luogo» del 
corpo a cui allude Clemente é una parte sottoposta a tabu, nel caso 
della /ectio tràdita (τύπος: immagine, figura) si tratterebbe allora di 
una rappresentazione. 

6. χειρί TÉ μιν ῥίπτασκε: a mio avviso l'interpretazione resta pro- 
blematica e questo è solo un tentativo di traduzione. 

7. pei δησε: Marcovich accoglie ἐνόησε (che varrebbe «compre- 
se»); non mi sembra necessario e mantengo il testo tràdito. 


A19 


Platone, Simposio 179d 


La vicenda a cui si riferisce Platone e che ritorna in A20-1 è la sto- 
ria ben nota e tragica del tentativo di Orfeo di vincere la morte e di 
riportare sulla terra Euridice. Letto in chiave strutturalista l’intero 
episodio assume i connotati di un mito di fondazione dei limiti del- 
l’amore coniugale, che non deve e non può coincidere con una eterna 
luna di miele e che non può e non deve essere sterile: si veda M. De- 
tienne, «Orphée au miel», in J. Le Goff -- P. Nora (éd. par), Faire de 
l'histoire, III, Paris 1974, pp. 56-75. 


A20 


Apollodoro, I 3, 2 [14-5] 


Cfr. commento ad A19. 
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A2I 


Euripide, A/cesti 357-62 


Cfr. commento ad A19. 


A22 


Alcidamante, Odisseo (accusa di tradimento contro Palamede) 24 


Cfr. nota a C5, 1-1. 


B 


Sacerdozio 


Non si hanno indicazioni precise circa l'eventuale esistenza di un cle- 
ro o di sacerdoti orfici non meglio definibili e del resto se l'orfismo è 
uno stile di vita (cfr. sopra, p. 350; cfr. T 212-9 Kern) non ha bisogno 
di sacerdoti che assolvano le incombenze del culto (genericamente di 
ἱερεύς parla Diogene Laerzio, VI 4 = T 203 Kern). Solo due testimo- 
nianze riportate in questa antologia (B1; F2) adottano esplicitamente 
ὀρφεοτελεστής (un terzo a usarlo sembra essere stato Andromenide, 
ricordato da Filodemo, nel περὶ ποιημάτων, fr. 41 = T 208 Kern), 
che si potrebbe intendere come l’«addetto alla celebrazione dei riti 
iniziatici di Orfeo», sulla base del valore attribuibile a τελεστής (per 
cui cfr. Dionisismo B13 con nota al. 1 3) e del contesto in cui sono in- 
seriti (si veda anche West 1993, p. 32, per il quale gli orfeotelesti ope- 
ravano privatamente). Un ruolo sacerdotale o comunque a questo 
molto vicino traspare da B2, per quanto sia problematico stabilire se 
si ha a che fare con un operatore rituale «orfico» o di qualche culto, 
quello di Dioniso o della Grande Madre, su cui l'orfismo ha lasciato 
la sua impronta (cfr. commento a Dionisismo C5). L'attività di questi 
operatori pare si concentrasse prevalentemente nella celebrazione di 
iniziazioni e purificazioni (cfr. C3), ma forse anche di sacrifici (si veda 
sezione C, pp. 650-1). Un ruolo di tipo ieratico si potrebbe anche ri- 
conoscere nella figura del «poeta» (cfr. A20; Dr; cfr. sopra, pp. 353- 
4; Bremmer 1991, p. 23), il quale peraltro, assieme all'indovino, nella 
prospettiva della cultura greca arcaica e classica in generale era il solo 
a godere di uno statuto religioso (cfr. P. Scarpi, Miti musicali ο musi- 
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calità del mito?, «Musica e storia» II 1994, pp. 309-21; si veda anche 
G. A. Samonà, Gli itinerari sacri dell'aedo. Ricerca storico-religiosa sui 
cantori omerici, Roma 1982, pp. 72-3, 85 sgg. e passim), così che l'or- 
fismo non si discosta di molto dal modello tradizionale greco, se non 
eventualmente per produrre «una forma di poesia inconsueta ed 
enigmatica per gli uomini» (E2, 4-5). 


Teofrasto, I caratteri 16, 11-2 


4. Ὀρφεοτελεστὰς: cfr. F2; Pasquali traduce «ministri dei misteri 
orfici». 


B2 


Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


Cfr. C4 e commento a Dionisismo Cs.'Il ruolo sacerdotale si de- 
sume dalle pratiche rituali descritte; le cerimonie di purificazione 
paiono riconducibili a un modello orfico. 


C E 
Culto e pratiche rituali 


La pratica cultuale e i riti celebrati dagli orfici sembrerebbero risol- 
versi nella celebrazione delle τελεταί, i riti iniziatici (sezione D, p. 
658), e dei καϑαρμοί, i riti di purificazione: in linea generale, a segui- 
re C5, 5-9, l'orfismo pare coprire quasi l'intero spettro delle pratiche 
di culto greche, i riti iniziatici, i misteri, i riti di purificazione e la 
mantica. Α queste in alcuni casi sembra potersi aggiungere la celebra- 
zione del sacrificio cruento (C3, 117; Cg = F3; C6; 8-9) nonostante 
l'interdizione orfica di uccidere (e consumare) «tutto ciò in cui è vi- 
ta», tà ἔμψυχα (E4-8). D'altronde, in quanto stile di vita l'orfismo ri- 
modella e riformula la prassi rituale tradizionale e la trasforma in uno 
strumento per guadagnare almeno una condizione privilegiata nel- 
l'Aldilà (F2-3) ovvero riconquistare l'originaria condizione divina, 
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perduta in seguito al delitto dei Titani (A 15-6; sezione F, p. 665). 
Non é da escludere che a partire da un'epoca non meglio precisabile, 
ma abbastanza tarda l'orfismo si sia orientato verso il «sacrificio della 
parola» (cosi per esempio nell'ermetismo: Corpus Hermeticum 1, 31) 
o i «sacrifici di inni» (E2, 2-3; si veda Brisson 1995, pp. 9-10). 


CI 


Pseudo-Eratostene, 24 


Secondo lo Pseudo-Eratostene, dunque, Orfeo apparterrebbe alla « 
sfera apollinea: cfr. nota ad A 17, 2-3. 
7. Αἰσχύλος: TrGF, III, p. 138. 


C2 


Euripide, Reso 943-4 


È Γαἴτιον mitico di matrice orfica della processione notturna alla < 
luce delle fiaccole nelle celebrazioni dei misteri, che in questo caso 
probabilmente sono i misteri di Eleusi. 

941. ἀπορρήτων: cfr. Introduzione, p. XVIII 


c3 
Papiro di Berlino 44, coll. 1 5-9; IV 58-63; VII 116-20 


Cfr. commento ad A17. 

5-9. παρέδωκεν... μαντεῖα: i versi sanciscono la funzione di fonda- < 
tore mitico attribuita a Orfeo nei riguardi della pratica rituale, che è de- 
stinata non solo ai Greci ma anche ai barbari. I sacri riti (τὰ ἱερὰ ὄργια) 
sono tassonomicamente catalogati secondo un percorso che conduce 
dal genere alla specie: si trascorre dall'atto di culto (σέβηµα) alle inizia- 
zioni (teAetai) ai riti misterici (μυστήρια: i due termini in questo caso 
non coincidono) alle purificazioni (καϑαρμοί), per concludere con la 
mantica (μαντεῖα), tipico polo di orientamento della Grecia classica. 

60-3. τάτ]τομεν ... ἄ[νϑ]η: le corone di fiori nei misteri e in parti- < 
colare in quelli eleusini presentavano delle limitazioni (cfr. Eleusi 
D27 = F35; E7; 23). 

62. (NAYNI: cosi Colli. 
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116-7. μυ]στηρίου χοίρα: la scrofa è un animale sacrificale tipico 
del culto demetriaco (cfr. Eleusi D17-20 e commento ad /occ.); è tut- 
tavia quasi impossibile stabilire se la parafrasi orfica del mito eleusino 
si riferisca o meno a un'azione sacrificale celebrata durante lo svolgi- 
mento dei misteri. 

117. XUZEOV]: per questa bevanda rituale tipica del culto eleusino 
cfr. note a Eleusi A1, 210 e 211. 

120. κάθοδος: Colli scrive Κάδοδος; si tratta probabilmente del 
titolo della composizione: la «Discesa (di Core agli Inferi)» e cioè il 
«rapimento di Core», una delle opere che la tradizione assegna a Or- 
feo (Colli, p. 410; cfr. Kern, pp. 115 sgg., 124; T 221 Kern) e da non 
confondere con la catabasi dello stesso Orfeo per liberare Euridice. 


C4 
Demostene, 18, 259-60 (Sulla corona) 


Per la marcata presenza di libri rituali il passo sembra doversi 
ascrivere all'orfismo; molti elementi tuttavia inducono a connetterlo 
con il dionisismo: cfr. commento a Dionisismo C5. 

1-4. xa daigwv ... πηλῷ: questo schema catartico doveva avere una 
qualche diffusione se Eraclito (fr. 121 Diano) lo adotta come esempio 
di pulizia paradossale e pertanto contaminante: «Si purificano lor- 
dandosi con altro sangue, come chi per detergere il (ango si cacciasse 
nel fango ...» (traduzione di C. Diano). Il fango inoltre é la metafora 
forte del destino a cui sono condannati i non iniziati una volta giunti 
nell'Aldilà (cfr. Platone, Resp. II 363d; Eleusi E32 e commento ud 
loc.; Eleusi Οτο; Dionisismo G2 e commento ad /oc.). 

8-9. μαράϑῳ ... λεύκῃ: per l'uso delle corone di pioppo nel culto 
misterico del Dioniso «ctonio, figlio di Persefone» si veda Arpocra- 
zione, s.v. λεύκη, dove é citato il passo di Demostene; secondo il les- 
sicografo la corona di pioppo era usata nei riti bacchici perché pianta 
ritenuta ctonia e perché si credeva crescesse sulle sponde del fiume 
infernale Acheronte. Anche al finocchio dovevano essere riconosciu- 
te caratteristiche ctonie e infere se a primavera era gustato dai serpen- 
ti (animali tradizionalmente collocati nella dimensione infera e cto- 
nia: il nostro testo parla infatti subito dopo di serpenti, sui quali cfr. 
nota a Dionisismo C5, 7-8) per riacquistare l'acutezza della vista, per- 
duta nel corso della stagione invernale (così lo scolio a Nicandro, 
Thertaca 32b; cfr. anche Eliano, Nat. An. IX 16). 
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c$ 
Platone, La repubblica II 364e 


1-3. Βίβλων ... δυηπολοῦσιν: da Platone, come anche da Demo- 
stene (C4) e da Euripide (E5), si desume che questi libri avevano una 
funzione sacra e una applicazione rituale; «... con l'orfismo la scrittu- 
ra invade un campo finora dominato dall'immediatezza della tradi- 
zione ritualistica o dell'oralità mitica». A questa «nuova forma di tra- 
dizione ... il singolo, sempre che sappia leggere, puó accedere 
direttamente, senza mediazioni di un gruppo ...» (cosi Burkert 1984, 
P. 428; si veda Detienne 1989, p. 113 sgg.). Il ruolo capitale della 
scrittura nell'orfismo traspare anche da Alcidamante (A22), che ne 
attribuisce a Orfeo Γεὕρησις, la scoperta. 


c6 


Papiro di Derveni, col. VI 1-11 


Cfr. commento ad A9. Seguo l'edizione proposta da Tsantsano- 
glou 1997, p. 95 e ho tenuto conto della sua proposta di traduzione 
(p. 98). Una proposta di traduzione anche in West 1997, p. 82. Per 
Tsantsanoglou 1997, p. 98, questa, come le colonne che precedono, 
hanno per oggetto principale l'escatologia. West 1997, p. 82, ritiene 
che l'autore del commento offra una interpretazione in termini di 
dottrine teologiche esoteriche di alcune pratiche rituali rinvenute nel- 
la composizione orfica. In ogni caso non mi pare che le pratiche ritua- 
li descritte in questa colonna si possano ascrivere con certezza all'or- 
fismo, se non altro per la possibilità di un sacrificio cruento alle ||. 
10-1 (ma una forma di sacrificio cruento sembra trasparire da C3, 
116-7, cfr. nota ad loc., e da C8, 2. 9. 12-3 con relative note). 

5. οἱ ud[yo]t: cfr. ll. 2 e ο. Per West 1997, p. 90, la sapienza di que- 
sti ud yore garanzia dell'efficacia del rituale orfico. Nulla permette inol- 
tre di dire se in essi siano da ravvisare gli stessi μάγοι tanto aspramen- 
te attaccati da Eraclito (a meno che non si tratti di Clemente d'Ales- 
sandria: cfr. Introduzione, pp. XXI-XXiII; commento a Dionisismo C3). 

7. πόπανα: il termine designa esplicitamente delle focacce, preva- 
lentemente di cereali, adottate per i sacrifici incruenti. Queste focac- 
ce potevano avere varie forme (si pensi alle focacce modellate nei 
Thesmophoria, Eleusi D20). 

9. Εὐμενίσι ... Εὐμενίδες: nella tradizione mitica e cultuale greca 
le Eumenidi sono un eufemismo per designare le Erinni, che incarna- 
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no «da furia vendicatrice e si situano nel quadro di una giustizia "gen- 
tilizia", colpendo soprattutto i crimini contro la famiglia» (Scarpi 
1998, p. 422); in questa forma esse godevano di un culto autonomo 
ad Atene (Pausania, I 28, 6) e come Eumenidi il loro altare offriva asi- 
lo già al tempo del mitico re Codro (Pausania, VIII 25, 1). Tra Erinni 
ed Eumenidi distinguono gli Inni orfici 69 e 70 (per la loro genealogia 
cfr. Ricciardelli, pp. 487-8, 491, 492), anche se le Eumenidi sono 
l'aspetto benevolo delle prime (cosi Ricciardelli, p. 492). In Inni orfici 
70, 2-3, sono dette «figlie del grande Zeus ctonio e di Persefone», che 
ne sottolinea la natura sotterranea e in generale ctonia e che permette 
di comprendere nel caso del papiro di Derveni la loro identificazione 
con le anime (West 1993, pp. 90, 253-4). 


C7 
Erodoto, II 81 


Accolgo la cosiddetta variante «lunga» del testo, contro Colli, p. 
391, che accetta invece l'espunzione di βακχικοῖσι, ἐοῦσι δὲ αἰγυ- 
πτίοισι. Concordo con Colli, p. 391, cheva sua volta segue Rohde 
1970, pp. 435-6 nt. 1, nell'assegnare valore neutro a ὀρφικοῖσι ... πυ- 
ϑαγορείοισι, intendendo con essi però le pratiche religiose e i riti, 
laddove per Rohde si trattava di composizioni scritte. La versione 
«lunga» é sostenuta anche da West 1993, p. 19 (con bibliografia pre- 
cedente). 

1-5. εἰρίνεα ... εἰρινέοισι: cfr. E10. 

2-5. ὅσιον ... ὅσιον: è la legge divina o più esattamente l'ordine in 
cui si inseriscono le azioni umane: Rudhardt 1992, pp. 31-2. 

5. ὀργίων: ὄργια è termine alquanto generico, che indica piutto- 
sto l'atto o gli atti rituali (cfr. Sabbatucci 1978, pp. 315-8). Per il suo 
uso in contesto misterico cfr. Introduzione, p. XV. 


c8 
Papiro di Gurob 


Il documento appartiene a un frammento papiraceo trovato a 
Gurob, nel Fayyüm, in Egitto, datato alla fine del III sec. a.C. Per 
Colli, p. 404, questi frammenti documentano la «confluenza orfico- 
dionisiaco-eleusina». Ma potrebbe trattarsi anche di uno di quei 
ἱεροὶ λόγοι confluiti nella raccolta voluta da Tolemeo Filopatore 
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(Dionisismo E13 e commento ad loc.: ctr. U. von Wilamowitz-Moel- 
lendorff, Der Glaube der Hellenen, II. Berlin 19557. p. 378; Jeanmaire 
1972, pp. 468-9). Se è attribuibile al movimento orfico, il testo sem- 
bra contraddire il rifiuto del sacrificio cruento. Questo breve fram- 
mento appare diviso in tre sezioni, di cui la prima contiene le istruzio- 
ni per il sacrificio e l'invocazione con la richiesta di salvezza alle dee 
proprie della tradizione orfica (Il. 1-15); nella seconda viene introdot- 
ta esplicitamente la preghiera che deve accompagnare o seguire il sa- 
crificio (ll. 16-22); nella terza sono elencati non meno chiaramente dei 
simboli riconoscibili come orfici (ll. 23-301. Per il testo si ὃ tenuto 
conto, con una sola eccezione alla l. 14. della ricostruzionc congettu- 
rale di West 1993, pp. 181-2. Brisson 1995. p. 9, non è del tutto per- 
suaso della «identité orphique» di questo documento. Si veda J. Hor- 
dern in «ZPE», CXXIX 2000, pp. 131-40. 

2-1. [τὰ] μὰ δὲ gvvAeyérox accolgo la congettura di West 1993. 
La carne cruda evoca senza dubbio la dimensione dionisiaca: cfr. 
Dionisismo C, pp. 579-80, Dionisismo C22-5 e commento a Dionisi- 
smo C22. 

4. δῶρον... ἀϑεμίστων: seguo West 1993: Colli 4 [A 69] integra è- 
pautòv ἐξ]έτεμον. ποινὰς πειτ[έρων ἔτειοιι («mutilai me stesso. 
scontati le pene dei padri»); D.K. I, p. το. 18 legge ἔτεμον ποινάς wa- 
τέρων («recisi le pene dei padri»). Il testo, a quel che sembra, lascia 
trasparire una idea di colpa la cui abreazione è attuata attraverso la sua 
esteriorizzazione per mezzo del dono rituale (si veda alla |. το. gli «ἆπε- 
ρείσια δῶρα), in virtù del quale si produce una forma di compensazio- 
ne. Ma proprio questo rivela come la dimensione dello scambio sia an- 
cora al centro della pratica rituale. Cfr. Cg e West 1993. p. 111. 

s. σῶισόν µε Bou: Brimò è Demetra (ctr. Eleusi Ag; Eleusi 
Ρέι). σῶι σόν µε ricompare alla Ι. 22. Cfr. commento a ΕἸ. 

7. Κουρῆτες: per i Cureti, che evocano l'infanzia di Zeus a Creta, 
cfr. Dionisismo E2 e nota a Dionisismo A4. 247-8. 

8. ἱερὰ καλά: cfr. Eleusi A 1, 476 con nota. 

ο. κριός τε τράγος te: sono animali sacrificali tipicamente dioni- 
siaci: cfr. commento a Dionisismo C27. 

12. λαμβ]άνων τοῦ τράγοι: West 1993: Colli 4 [A 69] segue G. 
Smyly ted. by). Grece Papyri from Gurob, Dublin 1921. nt. 1, e legge 
τοῦς ὄρχεις λαμβ]άνων toù τράγου («prendendo i testicoli del ca- 
pro»). La congettura accolta da Colli ὃ suggestiva perché introduce la 
possibilità che si trattasse di un sacrificio preliminare a un giuramen- 
to, la cui formula era recitata sui τόμια. le parti tagliate dell'animale, 
che erano probabilmente i testicoli (ctr. Stengel 19 10. pp. 65, 117 
sgg.: avanza dei dubbi su questa interpretazione Rudhardt 1992, pp. 
282-3). 
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1 3. χρέα ἐσϑιέτω: il consumo della carne era proprio della pratica < 
sacrificale greca e soprattutto della θυσία, il sacrificio devoluto agli déi 
olimpi, ma ció entra in contraddizione con l'interdizione della carne 
presso gli orfici: cfr. sopra, p. 352; sezione E, pp. 659-60; E4-8. 

14. βέβηλ]ος: seguo D.K. I, p. 19, 29 e Colli 4 (A 69]. L'integra- 
zione di Smyly é suggestiva e implica l'interdizione di assistere ai riti 
per chi non è iniziato (ui ἐφοράτω). West 1993, invece, non integra. 

15. ἀναϑεὶς: l'oggetto della consacrazione resta ignoto. « 

15-6. εἰς τὸ ἀνηιρ(η)μένου: l'integrazione di West 1993, («sul 
bruciato») è suggestiva, perché implica l'idea della consumazione del- 
la vittima. 

17. &y]vòv: interessante è il Πρωτόγο]νον ipotizzato da Smyly e ac- 
colto da Colli 4 [A 69], che ricondurrebbe al Protogono delle narrazio- 
ni teogoniche (Asb con nota a l. 35 e A7 con commento); tuttavia nulla 
per ora lo giustifica, come del resto nulla giustifica ἁγνόν (ο ἀγνόν). 

18. εὐρήας κικλήσκωίμεν: West 1993 sospetta che la destinataria < 
di questa seconda invocazione sia la regina della vasta terra. Quanto a 
κικλήσκω(μεν, Colli legge κικλήσκω, con D.K. I. p. 19, 33, e Kern, p. 
102. 

21. Εὐβου]λεῦ: D.K. I, p. 19, 36 congettura βασι]λεῦ. Ἠρικε- 
παῖε: cosi West 1993: cfr. Asa connota al. 10. Colli 4 [A 69] segue F 
31 Kern e Orfeo, 1 B 25, 36 D.K., che leggono 'Igixezxaiye. 

22. σῶισόν µε: cfr. l. ς e Fr. ᾿Αστεροπ]ητα: Φάν]ητα propo- 
ne D.K. I, p. 20, 1, seguito da Colli 4 [A 69]. Indipendentemente dal- 
lo spazio disponibile sul papiro, che in assenza di una copia completa 
del nostro testo é il solo a rendere possibile l'uno o l'altro termine, 
Φάνης si giustifica perché figura centrale nelle Teogonte orfiche (Asa; 
11) cosi come ἀστεροπητής evoca, sempre in quelle, l'ápyixégavvoc 
epiteto di Zeus (Az, 26, 29; A8, 2, 8) e il medesimo termine in G4, 5 
(cfr. Gs, 4). 

23. εἷς Διόνυσος: il testo pare affermare l'unicità di Dioniso. A < 
che cosa alluda é impossibile dire: solo ipoteticamente si puó credere 
che esso si riferisca al moltiplicarsi di Dioniso in epoca ellenistico-ro- 
mana e di cui una traccia è rimasta in Cicerone, che afferma Dionysos 
multos babemus e ne conta ben cinque (Nar. deor. III 58). σύμβο- 
λα: i simboli a cui si riferisce il documento erano concepiti come cifra 
di un codice condiviso dai seguaci. 

24. δεὸς διὰ κόλπου: ricorda A18, 5 e G5, 7. Per West 1993, pp. 
108, 183 «deriva dal culto di Sabazio». 

25. ἔπιον: West 1993 Ἱερρενέπιον. Si tratta del bere rituale previ- < 
sto dalla formula, σύνϑεμα, dei misteri a Eleusi (Eleusi D5 3-4). 
ὄνος βουκόλος: si tratta di termini problematici. βουκόλος può rin- 
viare al dionisismo (per cui cfr. Dionisismo B6; E2 e commento ad 
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locc.); ὄνος, invece, può evocare sia il principio della fecondità -- non 
proprio pertinente in contesto orfico — sia l'asino su cui era caricata la 
cista mystica (si veda Kerényi 1992, pp. 268, 339 e fig. 132a). Aristofa- 
ne, Ran. 27, 31-2, 159, allude alla banale funzione di mezzo di tra- 
sporto assegnata all'asino nei misteri di Eleusi, confermata dallo sco- 
lio al v. 159. Non mi sembra che sia peró questo il valore dell'asino in 
questo contesto. 

26. σύνϑεμα: «ἄνω κάτω»: σύνϑεμα rinvia a Eleusi D53-4, e allo 
schema eleusino paiono riferirsi le ll. 25 (ἔπιον) e 28. Invece l'opposi- 
zione espressa da «ἄνω κάτω», che probabilmente intende prospetta- 
re il diagramma elementare dell'esistenza umana, fa pensare alle op- 
posizioni presenti sulle placche ossee di Olbia, dove si puó leggere 
«vita : morte : vita» o «pace : guerra» o ancora «verità : menzogna» 
(per le placche di Olbia si veda alle pp. 350, 670; inoltre cfr. West 
1993, pp. 28, 3o; Vinogradov 1991, pp. 79-81). 

28. ε]ἰςτὸν κάλαϑον ἐμβαλ(ε)ῖν: da confrontare con Eleusi D 5 3-4. 

29-30. κ]ῶνος ... ἔσοπτρος: cfr. A15 e commento ad loc., Dionisi- 
smo C7. 


C9 
Damascio, commento a Platone, Εοάοπο (1), 11, 1-7 


I versi attribuiti a Orfeo da Damascio rivelano profonde analogie 
con il Papiro di Gurob (C8) per il riferimento esplicito al sacrificio a 
cui compete di cancellare le colpe dei padri. In questo caso i versi 
paiono peró voler mettere in discussione proprio questa funzione del- 
la pratica sacrificale, nel momento in cui essi sottolineano come il 
conseguimento della libertà dalle pene e dalla follia sia soggetto alla 
volontà, e perció all'arbitrio, del dio. 

5. προγόνων: Brisson 1991, pp. 192-3, traduce «leurs fautes anté- 
rieures»; seguo West 1993, p. 111. 


CIO 


Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2-18, 1 


Cfr. A15 e commento ad loc. 
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CII 


Plutarco, Vita di Alessandro 2, 7 


Cfr. Dionisismo C15. 

3-4. Κλώδωνέςτε καὶ Μιμαλλόνες: cfr. nota a Dionisismo B2, 2. 

4. ταῖς Ἠδωνίσι: si tratta evidentemente delle donne, votate al 
culto dionisiaco, dell'omonima popolazione tracia di cui era sovrano 
Licurgo, avversario di Dioniso (per cui si veda Dionisismo A1 e com- 
mento ad loc.), messo a morte dal suo stesso popolo sul Pangeo per 
volontà del dio (cfr. Apollodoro, III 5, 1 [34-5]; Scarpi 1998, pp. 552- 

3). Al ciclo di Licurgo si riferivano gli Edont, titolo di una tragedia di 

Eschilo di cui sono conservati pochi frammenti (TrGF III, frr. 57-67, 
pp. 178-85). Cfr. Stefano di Bisanzio, s.v. Ἠδωνοί. 


D 


Iniziazione 


Possiamo solo determinare il fine di queste teXetai, che peraltro il Papi- 
ro di Berlino (C3, 8) sembra distinguere dai μυστήρια (cfr. nota a C3, 5- 
9).Inuncaso (B1, maè impossibile stabilire se questa era la norma) l'ini- 
ziazione a cui si sottoponevano gli adepti aveva cadenza mensile (xatà 
μῆνα; cfr. però Dionisismo H2, 37-8 e Dionisismo H, p. 625: in Italia il 
culto misterico di Dioniso in seguito alla riforma di Paculla Annia aveva 
assunto una cadenza mensile). Non vè dubbio che le τελεταί orfiche 
paiono configurarsi come forme di «completamento» o addirittura di 
«perfezionamento» di colui che periodicamente vi si sottopone (si veda 
Introduzione, pp. XV-XVII) e proprio attraverso la loro cadenza e ripeti- 
bilità esse garantivano ai seguaci delle dottrine orfiche una periodica 
conferma non della loro identità di cittadini, come era invece per Eleusi 
(Eleusi, pp. 9-10; Eleusi B, p. 477; F, pp. 539-40; commento a Eleusi 
A17; C5), ma del destino promesso (cfr. Guthrie 1956, pp. 224-7). 


DI 


Diodoro Siculo, V 64, 4 


Questo testo (come altri documenti: per esempio FGrHist 794 F 
6c, che fa derivare a Orfeo la teologia dal fenicio Sanchouniathon di 
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Beirut e i riti iniziatici dagli Egizi, cfr. nota ad A1, 695 -6), più che de- 
terminare l'«origine» — impossibile e improbabile - del sistema dot- 
trinario e rituale orfico, ne rivela la duttilità e il carattere composito. 

1. Ἔφορος: Eforo, FGrHist 70 F 104. 

4. γόητας: mi pare che in questo contesto la traduzione di γόης 
con «sciamano» possa esprimere la funzione che Diodoro crede di ri- 
conoscere nei Dattili. Per tratti sciamanici in Orfeo e nell'orfismo si 
veda sopra, p. 351 e sezione G, p. 673. 


D2 


Diodoro Siculo, I 23, 2; 6-7 


Diodoro, che accoglie l'origine egizia del culto di Dioniso, rivolge 
una critica alla pretesa della tradizione tebana. In ogni caso, e cosi 
pure in Dı, traspare come questi riti iniziatici si collochino in uno 
spazio «altro» rispetto all'universo greco, quasi a voler sottolineare 
ulteriormente l'«alterità» che attraverso di essi si aspira ad addome- 
sticare. 


D3 
Papiro di Gurob, 3 


Forse le istruzioni raccolte in questo frammentario papiro riguar- 
dano il rito iniziatico (cfr. commento a C8). 


E 
Segreto e interdizioni 


Non diversamente da quanto accade nei culti di mistero, l'orfismo si 
definisce anche attraverso un segreto che separa pli iniziati dai non ini- 
ziati (cfr. Introduzione, pp. XVIII-XX; Eleusi F, pp. 539-401). A differen- 
za dei misteri istituzionali, peró, l'orfismo cela il proprio segreto, nel 
quale é racchiuso il suo messaggio di verità e giustizia, attraverso l'ela- 
borazione di un linguaggio poetico oscuro ed enigmatico per i non ini- 
ziati (E1-2; si veda anche Proclo, commento a Platone. Resp. 1, p. 174, 
22-7 Kroll, che ribadisce l'incomprensibilità del linguaggio di Orfeo). 
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Un linguaggio dunque artificiale, quasi certamente in rapporto all'im- 
portanza e al ruolo della scrittura nell'orfismo, che può anche configu- 
rarsi come una «antilingua» (se non si vuol pensare addirittura a una 
forma cosciente e non patologica di glossolalia), fenomeno diffuso nel- 
le minoranze religiose (cfr. Scarpi 1987b, p. 215 con bibliografia). E 
nella medesima prospettiva della lingua agisce anche il vegetarianismo, 
che nel caso dell’orfismo (e pure del pitagorismo) non è certo determi- 
nato né condizionato dalle risorse del territorio, ma appare senza dub- 
bio come una scelta deliberata di cui le interdizioni alimentari (E4-8) 
sono degli indicatori. Attraverso la scelta vegetariana, che comprende 
pure la tabuizzazione delle fave assimilate alla carne (E8-9 e commento 
ad locc.), gli orfici segnavano la distanza che li separava dal regime sacri- 
ficale della città, al cui centro stavano l'uccisione della vittima e il con- 
sumo di carne. Nello stesso tempo la scelta di una alimentazione vege- 
tariana sottolinea il rifiuto della condizione umana che il sacrificio 
celebrato a Mecone da Prometeo (Esiodo, Theog. 5 35-58) aveva sanci- 
to assegnandola carne del bue, deperibile, agli uomini e agli dèi il fumo 
delle offerte (cfr. commento a Eleusi Di 7), e pertanto il rifiuto della dif- 
ferenza tra uomini e dèi. Cfr. Sabbatucci 19913. p. 74 sgg.: Id. 1979, p. 
605; Detienne 1977. pp. 148, 170, 198; anche Id. 1975, p. ες sgg... 


EI 


Papiro di Derveni (Teogonia), 1 


Viene sottolineato in questo modo il carattere esoterico di quanto 
verrà cantato; si tratta di una poesia «speciale» riservata ai pochi in 
grado di comprenderne il messaggio cifrato, come afferma il com- 
mentatore della Teogonia (E2). Per la ricostruzione di questo verso 
cfr. West 1993, pp. 94-5. 


E2 
Papiro di Dervcni, coll. VII 2-5; 9-10; XXI 12-3 


Col. VII: una delle colonne più difficili da ricostruire (Tsantsano- 
glou 1997, p. 117). 

2-3. ἱερουργεῖ]το ... ποήσει: si può intravedere una forma di «sa- 
crificio della parola»: cfr. sezione C, p. 651. 

4. [λύ]σιν: vocabolo tecnico degli indovinelli: Tsantsanoglou 
1997, p. 120. 
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Col. XXI 12-3: sulla base di quanto precede, intendo ἐπίπροσθε 
π[ο]ιεῖται come sinonimo di ἐπιπροσϑεῖται. Alle ll. 1-9 l'anonimo 
commentatore ha parlato delle origini delle «cose visibili», del sole e 
della luna e degli astri oltre che della loro luminosità. Alle ll. 10-1 af- 
ferma che il sole è tale perché cosi lo volle il dio (ὁ ϑεός). Pertanto «il 
resto» (τὰ δ᾽ [ἐ]πὶ τούτοις: le cose oltre a queste) è compiuto in se- 
greto ovvero tenuto segreto, perché appunto il dio non vuole che tut- 
ti possano averne conoscenza. Nonostante la distanza cronologica, 
per lo meno un confronto con la tradizione ermetica condensata nella 
Kore Kosmou (Corpus Hermeticum, fr. 23, 5-6; 8; 66-7) si impone, là 
dove la conoscenza celata, anche qui, nei libri di Ermete Trismegisto, 
non é disponibile incondizionatamente agli uomini. E proprio la Kore 
Kosmou (par. 36) conosce un'interpolazione in cui, inserito in quella 
sorta di «teologia dello sguardo» che caratterizza l'azione divina in 
questo frammento ermetico, compare Orfeo ad affermare a proposito 
della conoscenza: «vediamo per mezzo della luce splendente; nulla 
vediamo per mezzo degli occhi» (τῷ λαμπρῷ βλέπομεν. τοῖς δ᾽ ὄμμα- 
σιν οὐδὲν ὁρῶμεν). Si veda anche vol. II, Iside Ας e commento ad 
loc., nonché commento a sezione F. 


E3 
Papiro di Gurob, 14 


É l'esclusione dei non iniziati. 


E4 
Aristofane, Le rane 1032-3 


1032. τελετάς: sono normalmente le iniziazioni misteriche. I versi 
di Aristofane individuano e correlano il rito, che porta alla perfezione 
(cfr. Introduzione, p. XVI) el'interdizione a uccidere, che proprio con 
l'orfismo conosce un'estensione concettuale: «si ha ΡΡΟΠΟΣ — uccisio- 
ne - quando si uccide ciò che è animato» (Detienne 1977, p. 170). E 
questa estensione si traduce nel regime vegetariano: Es. 
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Ej 
Euripide, Ippolito 952-4 


952. ἀψύχου βορᾶς: per il regime vegetariano cfr. sopra p. 352; 
sezione E, p. 660. 

954. πολλῶν γραμμάτων: per il peso della scrittura nel movimento 
orfico cfr. commento a C4 e nota a C5, 1-3. 


E6 


Platone, Le leggi VI 782c-d 


Come aveva determinato e descritto una ὁδὸς βίου Ὁμηρική, 
uno stile di vita omerico (Resp. X 600a-b), Platone definisce ora lo 
stile di vita orfico, che appare in evidente opposizione al modello di 
vita tipico degli uomini greci a lui contemporanei, anche se rimane 
decisamente vago (cfr. Scarpi 1994, p. 322) e facilmente confondibile 
con lo schema pitagorico (cfr. sopra, pp. 350, 354-5; sezione B, p. 
649; sezione C, p. 650). 


E7 
Plutarco, Il banchetto dei sette sapienti 16 (159c) 


1. ἀπέχεσϑαι ... Ὀρφέα: si veda Gerolamo, aduersus Iouinianum 
II 14 (PL XXIII, col. 317; Kern, p. 300 n. 16). Cfr. Eleusi F30. 


E8 


Plutarco, Questioni conviviali II 3 (635e-f) 


La tabuizzazione orfica delle fave si configura come una riformu- 
lazione del divieto eleusino (per cui cfr. Eleusi F7 e commento ad 
loc.), che negava la «primordialità» di cui le fave erano cifra per so- 
pravvalutare la perfezione del presente individuata dall'agrarietà de- 
metriaca. Con gli orfici, allora, la sopravvalutazione dell'ultramonda- 
no consegnava il consumo delle fave alla medesima condizione del 
consumo di carne, causa primordiale «della caduta dell'uomo nella 
inaccettabile condizione attuale»: cosi Sabbatucci 19914, pp. 230-1. 


« 
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Questo tabu appare interferire con un identico divieto pitagorico 
(cfr. Diogene Laerzio, VIII 33-4; Burkert 1972, pp. 183-5), dal quale 
soltanto si può risalire alla ragione «mistica» che identifica la fava con 
il sangue, la carne, la generazione e lo sperma: si veda Detienne 1975, 
pp. 60-2; Id. 1977, pp. 192-4. A un contesto di matrice pitagorica 
sembra si riferisca anche un frammento di Eraclide Pontico, trasmes- 
so da Giovanni Lido (de mensibus IV 42) — i frr. 40-1 Wehrli di Era- 
clide sono dedicati alla scuola pitagorica e Giovanni Lido apre il suo 
discorso, prima di citare Eraclide, con una frase che a mio parere è 
inequivocabile: ó Πυθαγόρας πάνυ τὸν χί'αμον ἀπεστρέφετο, «Pita- 
gora si teneva alla larga dalle fave». Ateneo (II 72, 65f) a sua volta, 
all'interno di una sezione dedicata alle cervella di maiale, parafrasan- 
do afferma che « "mangiare le fave equivale a mangiare" non soltanto 
“le teste dei genitori", ma anche quelle degli altri esseri impuri» 
(«ἶσον καὶ κυάμων τρώγειν κεφαλῶν τε» οὐ «τοχήων» μόνον. ἀλλὰ 
καὶ τῶν ἄλλων βεβήλων), e attribuisce il divieto αἱ φιλόσοφοι. Dio- 
gene Laerzio (VIII 33), peró, fa sapere che Pitagora e i suoi seguaci 
per conseguire la purità, tra le numerose prescrizioni, includevano 
anche quelle stabilite «dai celebranti dei riti iniziatici durante le ceri- 
monie sacre» (οἱ τὰς τελετὰς ἐν τοῖς ἱεροῖς ἐπιτελοῦντες). 

Il frammento di Eraclide Pontico (fr. 41 Wehrli -- F 291 Kern, il 
quale accoglie sotto lo stesso numero documenti diversi) associa in 
forma significativa ed efficace la fava alla carne e al processo generati- 
vo: ὁ δὲ Ποντικὸς Ἡρακλείδης φησίν. ὡς εἴ τις τὸν κύαμον ἐν 
καινῇ ϑήκῃ ἐμβαλὼν ἀποκρύψει τῇ κόπρῳ ἐπὶ τεσσαράκοντα πά- 
σας ἡμέρας. εἰς ὄψιν ἀνϑρώπου σεσαρχωμένοι! μεταβαλόντα τὸν 
κύαμον εὑρήσει, καὶ διὰ τοῦτο τὸν ποι ητὴν φάναι: «ἶσόν τοι κυά- 
µους τε φαγεῖν χεφαλάς τε τοκήων» («Eraclide Pontico dice che se 
si pone una fava in una cesta nuova, la si copre con dello sterco per 
quaranta giorni interi, una volta riportata alla luce, troverà la fava 
mutata in una escrescenza carnosa urnana, motivo per cui il poeta dis- 
se: “È la medesima cosa per te mangiare le fave o le teste dei genito- 
ri"»). Giovanni Lido, sempre nel medesimo luogo, fornisce ulteriori 
associazioni della fava per esempio con il sangue, in quanto il suo no- 
me deriverebbe appunto «dal concepire sangue» (παρὰ τὸ κύειν 
αἷμα), o con la generazione a cui sarebbero forzate le anime attraver- 
so di essa, secondo Pitagora, ovvero ancora con il sangue versato da 
un assassino, il cui odore si percepisce dopo aver schiacciato tra i 
denti una fava e averla esposta al calore del sole. È invece l'odore del- 
lo sperma umano a percepirsi in questo caso secondo la variante of- 
ferta da Porfirio (de uita Pythagorica 44). Per lo scolio T a I/. XIII 589 
l'equivalenza tra mangiare le fave e mangiare le teste dei genitori 
(«ἶσόν τοι κυάµουςτε φαγεῖν κεφαλάς τε τοκήων»), definita esplici- 
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tarnente un ἱερὸς λόγος, e il conseguente tabu di cui sono oggetto le 
fave, si fonderebbe sul fatto che questa pianta fornirebbe una base al- 
le anime che risalgono dall'Ade. E Aristotele (fr. 195 Rose = Diogene 
Laerzio, VIII 34), riconducendo al sistema pitagorico, conferma lo 
scoliasta, precisando che le fave sono simili alle porte dell'Ade perché 
sono una pianta senza articolazioni; ma aggiunge anche che per i pita- 
gorici sono simili agli organi genitali e che corrompono perché hanno 
somiglianza con la natura dell'universo. 


E9 
Geoponica II 35, 8 


2. δειλοὶ ... ἔχεσϑαι: il verso è tradizionalmente considerato di 
Empedocle, 31 B 141 D.K. = fr. 126 Gallavotti, che però lo conside- 
ra spurio. Cfr. tuttavia West 1993, p. 26, per il quale il verso potreb- 
be «essere stato usato sia da Empedocle sia in un poema orfico». 
Non è improbabile che ancora una volta ci si trovi di fronte alla 
grande permeabilità culturale del mondo antico (πάνδειλοι): as- 
sente nel testo dei Geoponica, è invece presente in Gellio. IV 11, 9: si 
veda 31 B 141 D.K. 

4. LOOY ... τοκήων: cfr. commento a E8. 


EIO 


Erodoto, II 81, 2 


Cfr. C7. Apuleio, Apol. 56, assegna esplicitamente a Orfeo e a Pi- 
tagora l'ideazione di questo tabu, senza però sovrapporli: ... lana, se- 
gnissimi corporis excrementum, pecori detracta iam inde Orphei et 
Pythagorae scitis profanus uestitus est («la lana, escrescenza di un cor- 
po molto indolente, sottratta alla pecora, é un vestito profano, come 
affermarono già Orfeo e Pitagora»). E invece difficile stabilire se la la- 
na di cui parla Clemente Alessandrino (A15 = Cio) rientri in questo 
genere di interdizione. Cfr. West 1993, p. 169. 
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F 


Escatologia e soteriologia 


Il destino a cui aspira l'orfico rimane per noi prevalentemente cifrato 
nelle pieghe delle interpretazioni platoniche e neoplatoniche, delle 
confusioni e sovrapposizioni con il pitagorismo e con il dionisismo, 
ed è pertanto problematico riuscire a determinare una escatologia au- 
tenticamente orfica, ammesso che un «autenticamente orfico» sia 
possibile (cfr. sopra, pp. 350-5). Essa, nei limiti in cui le ricostruzioni 
sono consentite, sembra talora prospettare niente più di un destino 
privilegiato nell'Aldilà (F2-3; 7) per chi si adegua allo stile di vita orfi- 
CO e ne pratica i riti iniziatici e le purificazioni, non diversamente da 
Eleusi e dal dionisismo, che promettevano una salvezza relativa 
(Eleusi G, p. 554; Dionisismo G, p. 621). In altri casi il guadagno 
escatologico (F4-6) pare invece orientarsi verso la delineazione di una 
forma di salvezza assoluta che garantisca e svincoli l'iniziato, dunque 
che lo salvi dall'obbligo di vivere una vita umana, ma anche che lo 
sciolga dalla propria dimensione individuale per fargli ottenere in via 
definitiva un piano meta-umano e ultramondano - sempre che «orfi- 
co» traduca «mistico» e sempre che si possa leggere l'antropogonia 
orfica, per la quale l'uomo nasce dalla fuliggine depositatasi dalle ce- 
neri dei Titani folgorati da Zeus perché avevano ucciso Dioniso (A1 $- 
6 e commento ad locc.; sezione C, pp. 650-1; West 1993, p. 87) come 
una negazione della condizione urnana e dell'irriducibile distanza tra 
umano e divino determinata dal sacrificio primordiale compiuto da 
Prometeo: si veda Sabbatucci 19914, pp. 21, 44, 54. 63-4, 126; per il 
sacrificio di Prometeo cfr. sezione E, p. 66ο. In questa seconda pro- 
spettiva l'escatologia implica necessariamente una antropologia, che è 
una riflessione sull'uomo, sulla sua origine e sul suo essere nel mon- 
do, ma anche una cosmologia e un'etica, se l'essere nel mondo ovvero 
l'esistenza umana è «male» (cfr. Sabbatucci 19914, p. 116). E alla ri- 
flessione sul destino dell'uomo appartiene, più che una metempsicosi 
o metensomatosi (cfr. commento a F5-6) — solo in epoca tarda comin- 
ciano ad assumere i tratti di una dottrina e Olimpiodoro (commento 
a Platone, Phd. ο, 6 Westerink) preciserà il senso dei due termini —, il 
ciclo delle rinascite emblematicamente sancito dalla legge di Adra- 
stea, dea che governa tanto gli uomini che gli dèi (A5b con nota a ll. 
9-10 e F5 con commento ad loc.) cosi che ancora una volta viene an- 
nullata o meglio negata la distanza tra uomini e déi (Sabbatucci 
1991a, pp. 73, 102-3). É una dottrina che secondo West 1993, pp. 
119, 232-3, affiora anche nel papiro di Derveni, ma che per lui l'orfi- 
smo deriva dal pitagorismo, che a sua volta l'avrebbe desunta dal Vi- 
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cino Oriente antico (dez. pp. 26, 31, 119, 269; ctr. però Introdu- 
zione, pp. XXXV, XLVIII-XLIX; e perla configurazione degli scambi cul- 
turali in epoca arcaica Torelli 1994, p. 848 sgg). 


FI 


Papiro di Gurob, 5; 22 


Cfr. C8 e commento ad /oc. La salvezza in questo caso non è og- 
gettivamente determinabile. 


F2 


Plutarco, Massime degli Spartani (224€) 


Cfr. sezione F, p. 665. 
1. Ὀρφεοτελεστὴν: cfr. sezione B, p. 649 e nota a B1, 4. 


F3 
Platone, La repubblica II 364e-365a 


Cfr. sezione F, pp. 665-6, commento a C5. 

1. ὅμαδουν: Colli (cfr. Id.. p. 346) accoglie la congettura di Lobeck 
1829, ὁρμαϑόν, catena, sulla base di Teofrasto, Char. 6, 8 (1. 23 Pa- 
squali). Per il ruolo dei libri e della scrittura cfr. commento a C5. 

5. παιδιᾶς ἡδονῶν: «piacevoli giochi» è traduzione di F. Sartori 
(Platone, Opere complete, VI, Roma-Bari 1973, p. 80). 

6-7. τῶν... περιμένει: Platone, Resp. II 363c-e (F 4 Kern = D.K. 1 
B 4 = Colli ς [A 16]) attribuisce a Museo e al di lui figlio Eumolpo, 
fondatore dei misteri di Eleusi, l'introduzione della teoria del destino 
ultramondano: «Museo e il figlio suo in nome degli dèi concedono ai 
giusti beni ancora più splendidi: nel loro racconto li conducono 
nell'Ade, li fanno giacere a mensa, preparano il banchetto dei pii e da 
allora per sempre li fanno vivere inghirlandati ed ebbri, ritenendo 
un'ebbrezza eterna il più bel premio di virtù ... Invece giù nell'Ade, 
nel fango seppelliscono gli empi e gli ingiusti, e li obbligano a portare 
acqua in un setaccio, e danno loro trista fama ancora da vivi ...» (tra- 
duzione di F. Sartori). 

6. ἐκεῖ: indica l'Aldilà. 
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F4 
Platone, Cratilo 4οος 


È la più che nota teoria del corpo prigione o tomba dell'anima che 
Dodds 1973, p. 189 ent. 4, non assegna all'orfismo perché il passo di 
Platone attribuisce agli orfici la derivazione di σῶμα dal verbo 
σῴζειν. Cfr. anche Linforth 1941, pp. 147-8. Circolavano tre teorie 
etimologiche di σῶμα, che Platone qui riassume: 1) σιῦμα equivalente 
a σῆμα, tomba, esplicita nel pitagorico Filolao, 44 B 14 D.K. (= Cle- 
mente Alessandrino, Strom. III 17); 2) σῶμα equivalente a σῆμα, se- 
gno; 3) σῶμα dal verbo σῴζειν, salvare (cfr. Β. Ferwerda, The Mea- 
ning of tbe Word séma in Plato's Cratylus 400 c, «Hermes» CXIII 
1985, pp. 266-79). Si veda anche Platone, Gorg. 493a, che sembra al- 
ludere sia a Empedocle (fr. 103 Gallavotti = 31 B 115 D.K.) che allo 
stesso Filolao. Vi é forse nell'ultima parte del passo platonico un vela- 
to accenno al «Grande Anno» e al ciclo delle rinascite. Cfr. commen- 
to a F6. 

1. αὐτὸ: é il corpo, σῶμα. 

1. τούτῳ: cioé del corpo. σῆμα: é appunto anche il segno. 

6. ἵνα σῴζηται: Colli traduce «per essere custodita». 

8. σῶμα: Colli traduce «custodia». 


F$ 
Proclo, Sulla teologia platonica IV 


Immediatamente dopo queste righe Proclo cita Platone (F6; cfr. 
Colli, p. 420). Il ruolo normativo e cosmico di Adrastea è quasi certa- 
mente l'esito di un lungo percorso (cfr. West 1991. pp. 204-8) che in- 
veste la nozione di giustizia e la consapevolezza che un complesso arti- 
colato di buone norme -- Eunomia appunto -- avrebbe avuto funzione 
salvatrice, della cui diffusione tra gli uomini, nonostante che nel VI 
sec. a.C. fosse stato Solone ad avanzare quest'idea (fr. 4 West), nel pie- 
no della crisi delle città greche è Orfeo a farsi carico (F 23 Kern). Que- 
sta Adrastea, che sempre secondo Proclo (F 162 Kern) è colei che 
genera il demiurgo, coincide con Ananke (cfr. Asb) e genera Eimar- 
mene, si pone addirittura al di sopra di Notte, che fornisce vaticini agli 
dèi dal centro del suo antro dove pure si trova Fanes, e stando sulle 
porte (ἐν τοῖς προϑύροις) stabilisce «per tutti» delle leggi che prece- 
dono la normativa divina (πᾶσι vouotetodda τοὺς θείους θεσμούς). 
Figlia di Melisso e di Amaltea, Adrastea -- che in Apollonio Rodio, III 
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131-5, sostituisce la madre come nutrice di Zeus nella grotta dell’Ida - 
é colei che istituisce per déi e uomini le leggi encosmiche e ipercosmi- 
che (a questo proposito si veda Brisson 1987, p. 82 sgg.), le leggi della 
sorte a ciascuno destinata e le leggi di Crono (νόμοι ... κρόνιοι; Ermia, 
scoli a Platone, Phdr., pp. 161-2 Couvreur = F 105 Kern). Sono leggi 
anteriori agli dèi e pertanto predivine; in un certo senso, poi, i ϑεσμοί 
(«le leggi») di Adrastea, come li chiama già Platone (F6), sono preco- 
smici in quanto anteriori all'ordinamento del mondo e perciò superio- 
ri agli stessi νόμοι, che peraltro Adrastea riassorbe comunque in sé, se 
è sempre lei a fissarli, prima di approdare ai θεσμοί (Ermia, /oc. cit.). 
Adrastea in questo modo consente all'uomo, che riconosca la superio- 
rità della sua legge universale, di liberarsi dei vincoli impostigli dalla 
condizione umana (si vedaSabbatucci 1991 8, pp. 102-5). 


F6 


Platone, Fedro 248c-249b 


Empedocle, fr. 103 Gallavotti ha un attacco molto simile a questo « 
brano di Platone. La teoria della rinascita, per alcuni semplicemente 
metempsicosi (cfr. sezione F, p. 665) oppure trasmigrazione delle ani- 
me, è talora attribuita, nella sua prima formulazione, al pitagorismo 
antico e poi diffusa forse da Ferecide di Siro, che avrebbe messo in- 
sieme (συναγαγεῖν) le opere di Orfeo (Ferecide di Siro, 7 A 2 D.K.: 
ma si veda West 1993. p. 31). Antiche storie sulla trasmigrazione parc 
fossero conosciute da Platone, West 1993, p. 124, e, a seguire sempre 
West 1993, pp. 232-3, l'orfismo avrebbe assunto la teoria della con- 
versione ciclica degli elementi gli uni negli altri per applicarla al desti- 
no dell'anima. Tuttavia la teoria della reincarnazione e questo inarre- 
stabile flusso circolare, in cui l'anima sarebbe stata coinvolta, come 
ammette West, non sembrano coincidere se l’anima si configura co- 
me immortale e se non è contemplata la morte per liquefazione. 

1. Θεσμός te ᾿Αδραστείας: è la legge (o decreto) di Adrastea per < 
il cui carattere precosmico cfr. commento a F5. Nella rielaborazione 
ermetica della Kore Kosmou (Corpus Hermeticum, fr. 23, 48 e per il 
suo rapporto con l'orfismo cfr. commento a E2; sezione C, pp. 650-1) 
Adrastea, definita dea dalla vista acuta (ὀξυδερχῆς θεός), condivide 
con Ermes il compito di amministrare e dominare la realtà. Nel testo 
platonico la legge o decreto di Adrastea appare in ogni caso come il 
fondamento mitico della teoria della reincarnazione. 

1. περιόδου: sembra essere il ciclo di mille anni, se ognuno di essi. « 
ha una durata di mille anni e se il ciclo massimo è di diecimila (Il. 20- 
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5; cfr. Phdr. 256e-257a). Il motivo della ciclicità fissata dal destino 
compare anche nel mito platonico di Er (Resp. X 615c-e, 621d). Ci si 
puó chiedere se si deve ravvisare una qualche analogia con la pena 
temporale di dieci anni da cui venivano colpiti gli dèi dell'Olimpo 
che fossero venuti meno al giuramento per le acque dello Stige (nota 
a Eleusi A1, 259) o addirittura se si può sospettare una sorta di antici- 
pazione della teoria del «grande anno» che tanto avrebbe tormentato 
il mondo romano e sulla cui durata non vi era un generale accordo 
(cfr. per esempio Cicerone, Nar. deor. II 50-1; Censorino, de die nata- 
li 18, 2-5). Ma al di là di questi interrogativi mi pare difficile andare. 

5. λήδης: è il motivo alquanto tipico dell'oblio, presente peraltro 
anche nel mito di Er (Platone, Resp. X 617b-6214) e della sua opposi- 
zione alla memoria, che ricorre anche in alcune delle cosiddette «la- 
minette orfiche» (G1-2). In ogni caso l'opposizione «memoria/oblio» 
appartiene al codice dei valori e attorno a lei si organizza proprio il 
sapere poetico su cui si fonda ogni discorso religioso della Grecia ar- 
caica: si veda M. Detienne, Les maîtres de vérité dans la Grèce arcbai- 
que, Paris 1967; trad. it., I maestri di verità nella Grecia arcaica, Roma- 
Bari 1977, pp. 4-16. 

7-9. νόμος ... ἀνδρὸς: dopo la caduta la prima incarnazione 
dell'anima é necessariamente l'uomo, ma si veda alla |. 3o sgg. 

13. φιλοπόνου fj γυμναστικοῦ: Diano propone in nota la tradu- 
zione «a un ginnasta o a un amante di fatiche»; la sua traduzione é «a 
un ginnasta arnante di fatiche», in quanto esclude dal suo testo la di- 
sgiuntiva ἢ. 

15. τελεστικὀν: si tratta propriamente di chi ha competenza nella 
celebrazione dei riti iniziatici, che non sempre possono essere ricon- 
dotti ai misteri. 

32. αἱροῦνται ὃν ἂν δέλῃ: la scelta dell'anima è comunque libera: 
cfr. nel mito di Er (Platone, Resp. X 619b) Orfeo che sceglie di rina- 
scere come cigno. 


F7 
Diodoro Siculo, I 96, 4-5 


L’escatologia che traspare dalla narrazione di Diodoro non sem- 
bra prospettare niente più di un destino privilegiato nell'Aldilà, come 
in F2-3: cfr. sezione F, p. 665. 

3. μυϑοποιίαν: mi pare che per Diodoro si tratti di una sorta di 
modello mitologico. 

7-8. τὰς ... ἀναπεπλασμένας: seguendo Colli, si potrebbe però 
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anche tradurre «l'arte di riprodurre immagini in presenza di una mol- 
titudine»: cfr. Giamblico, de mysteriis III 28 (168, 10-5: 170. 1-2), che 
parla di τέχνη che πλάττεται τὸ εἴδωλον e di εἰδωλοποιητιχὴ τέχνη 
(168, 10-5), per concludere con Ι)εἰδωλοποιία (170, 1-2). E questo 
porterebbe alla produzione di immagini, che costituiva una delle atti- 
vità principali della pratica teurgica, alla quale era in genere attribuita 
un'origine egizia (cfr. Dodds 1973, p. 335 sgg). Per le rappresenta- 
zioni del destino dell'uomo nell'Ade cfr. Eleusi E32; Dionisismo G2. 


G 


Appendice 
Le «laminette orfiche» 


L'etichetta «laminette» o «lamelle» o ancora «lamine» d'oro ovve- 
ro auree, quasi sempre con il qualificante «ortiche», è generalmente 
applicata a un numero limitato di sottili foglie d'oro provenienti da 
sepolcri della Magna Grecia, di Creta e della Tessaglia. Sembra per- 
tanto -- per ora, perché nuovi ritrovamenti possono cambiare radical- 
mente le prospettive, come nel caso della lamina pare proveniente da 
Entella, in Sicilia (si vedano Tortorelli Ghidini 2000a, pp. 23-6 e Ber- 
nabé 2000, pp. 45-9) e di quella da Fere (Tortorelli Ghidini 20004, 
pp. 26-30 e Bernabé 2000. pp. 49-51) - che questi documenti proven 
gano tutti da territori ai margini della grecità classica, quasi a segnar- 
ne le frontiere: la Magna Grecia (Thurii nella Sibaritide, Petelia c cioe 
Strongoli nei pressi di Crotone, e Ipponio ovvero Vibo Valentia) rap- 
presenterebbe cosi il confine occidentale; l'isola di Creta, invece, il 
confine meridionale; Farsalo c Pelinna, in Tessaglia, il confine setten- 
trionale. Aggiungendo il papiro di Derveni (cfr. commento ad A9) si 
otterrebbe una prima determinazione del confine orientale con Salo- 
nicco, confine che si potrebbe estendere ancora piü a oriente grazie 
alle placche d'osso di Olbia (cfr. sopra, p. 350), e al papiro rinvenuto 
a Callatis, ai confini con il mondo tracio e scitico, analogo a quello di 
Derveni ma purtroppo andato distrutto prima di poter essere letto 
(cfr. commento ad A9). 

Benché tutte indiscutibilmente a carattere funerario, in quanto ge- 
neralmente rinvenute in sepolcri e addosso al defunto e perché porta- 
vano incise delle formule, in alcuni casi vere e proprie istruzioni che 
avevano lo scopo di guidare il trapassato nel suo itinerario nell'Aldilà, 
le «laminette orfiche» non sono tra di loro omogence. Per il contenu. 


« 
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to possono essere raggruppate in due grandi serie. Una, per ora la piü 
diffusa, è caratterizzata dalla presenza di una sorta di 71ο! de passe 
che il defunto deve ripetere davanti ai guardiani dell'Ade e potersi 
così accostare alla fonte di Mnemosine (G1-2; G3 è una evidente ab- 
breviazione della formula: cfr. commento 44 /oc.). Essa comprende 
laminette provenienti dall'Italia meridionale (G1-2), da Farsalo in 
Tessaglia (Pugliese Carratelli 1993, I A 3), da Creta (G3; Pugliese 
Carratelli 1993, I C 2-6; appartiene a questa serie una laminetta con- 
servata al J. Paul Getty Museum di Malibu in California e che si so- 
spetta provenga dalla Tessaglia: Pugliese Carratelli 1993, I C 7; per i 
nuovi ritrovamenti e la possibilità di una nuova edizione, si veda Ber- 
nabé 2000, pp. 45-58). La serie si segnala anche per il divieto rivolto 
al defunto di mescolarsi con le altre anime che attendono presso la 
prima fonte (Gr, 4-14; G2, 3-10; Pugliese Carratelli 1993, I A 3, 3- 
10), a cui segue il destino privilegiato che gli viene concesso dopo che 
ha ottenuto il permesso di bere alla fonte di Mnemosine (per la me- 
moria cfr. commento a F6), un destino che trova la sua configurazio- 
ne nella strada percorsa dai μύσται καὶ βάκχοι (Gr, 15-6) ovvero in 
una sovranità condotta insieme agli «altri eroi» (G2, 11). 

L'altra serie è formata da lamine quasi esclusivamente provenienti 
dall'antica Thurii (G4-6), a cui si deve aggiungere una laminetta del 
II sec. d.C. proveniente da Roma (Pugliese Carratelli 1993, I B 1). A 
questo gruppo sono state affiancate due lamelle d'oro a forma di fo- 
glia di edera provenienti da Pelinna in Tessaglia (G7 e commento ad 
loc.; Pugliese Carratelli 1993, II B 4). I testi di Thurii si segnalano 
perché affermano l'identità del γένος del defunto con quello degli ἀ- 
ϑάνατοι eoi (G4, 3; Gs, 3), annullando cosi l'irriducibile distanza 
che nella Grecia antica tradizionalmente separa gli dèi immortali da- 
gli uomini mortali (cfr. sezione F, p. 665). Nello stesso tempo essi in- 
troducono un implicito discrimine tra «puri» (καθαροί) e «impuri» 
(G4, 1; G5, 1; Pugliese Carratelli 1991, II A 2, 1). analogo alla tradi- 
zionale distinzione tra iniziati e non iniziati (cfr. sezione E, pp. 659- 
60; Introduzione, pp. XVII-XIX; Eleusi F, pp. 539-40), e si segnalano 
anche per la presenza di Persefone (G4, 6; G5, 7; G6, 6; Pugliese 
Carratelli 1993, II A 2, 6), rilevante pure a Pelinna (Gz, 2; Pugliese 
Carratelli 1993, II B 4, 2). Compare inoltre un elemento etico, indivi- 
duabile nella consapevolezza di una pena subita in seguito ad azioni 
contrarie alla giustizia (G4, 4; Pugliese Carratelli 1993, II A 2, 4) e 
che puó evocare il papiro di Gurob (C8, 4). E forse possibile ricono- 
scere una allusione al ciclo delle rinascite (F5-6 e commento ad locc.) 
nel κύκλος di G5, 5. Ma l'elemento che soprattutto distingue questa 
serie dall'altra e, per ora, i testi di Thurii da quelli di Pelinna, è la di- 
vinizzazione quale status acquisito di uno dei defunti (G6, 4: «Da uo- 
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mo sei diventato dio») - il solo ad aver subito la cremazione, a godere 
di un unico sepolcro e di onoranze funebri periodiche (cfr. commen- 
to ad loc.) -, ela promessa d'immortalità per il morto in un'altra lami- 
na (G5, 9: «sarai dio invece che mortale»). E un'ulteriore allusione al- 
la divinizzazione della defunta - si tratta di una donna - si trova 
anche nella laminetta trovata a Roma (Pugliese Carratelli 1993, I B 1, 
l. 4), formalmente prodotto della serie thurina, dove si legge: «dive- 
nuta divina in conformità con la legge», νόμῳ... dia γεγῶσα. I testi di 
Pelinna sottolineano da parte loro un superamento della morte, che 
tuttavia si configura come una rinascita (G7, 1; Pugliese Carratelli 
1993, II B 4, 1: «Ora muori, ora rinasci»). Il carattere funerario di 
questi ultimi documenti puó far pensare che il modello iniziatico, in 
cui é contemplata la morte simbolica e la rinascita del neofita per in- 
serirlo a titolo di adulto nella società e pertanto per renderlo tale cul- 
turalmente, abbia subito una evoluzione in senso escatologico, tra- 
sformando la morte in una negazione del mondo a cui in vita si era 
probabilmente già rinunciato per adeguarsi allo stile di vita che 
avrebbe consentito di ottenere uno speciale destino nell’ Aldilà. 

Alla serie thurina appartiene una lamina (Pugliese Carratelli 1993, 
III 1), che non ho riportato in questa antologia e nella quale era av- 
volta Gs («Notizie degli scavi di antichità» 1879, p. 156). Il testo è 
stato sinora impermeabile a ogni tentativo di traduzione e forse é un 
esempio concreto di linguaggio cifrato o di antilingua, «un proposito 
deliberato ... un saggio dei λεγόμενα ἀπόρρητα» come pensava già 
Comparetti 1910, p. 14 (cfr. sezione E, pp. 659-60; Pugliese Carratel- 
li 1993, p. 67). Solo qualche teonimo è decifrabile come Protogono, 
Meti, la Madre di tutto, ecc., che potrebbero suggerire una qualche 
parvenza di orfismo. Resta però che questi testi, raccolti nell'appendi- 
ce alla sezione dedicata all'orfismo solo perché ormai per antica tradi- 
zione come orfici vengono classificati, sono impropriamente denomi- 
nati orfici (Pugliese Carratelli 1993, p. 9, riconosce che l'improprietà 
della denominazione riguarda piü casi). Di recente Graf 1991, p. 97. 
alla fine di un lungo esame delle lamine di Pelinna, ha concluso che a 
suo avviso «tutte le laminette orfiche ... debbono appartenere a dei 
misteri bacchici, mentre i testi stessi provengono da un fondo "orfi- 
co", nel senso largo di una letteratura apocrifa» circolante «sotto il 
nome del cantore tracio». Di fatto su nessuna delle laminette compa- 
re «Orfeo» ovvero «orfici» (come invece su una delle placche d'osso 
di Olbia: si veda sopra, p. 350), mentre Bacco (Βάκχιος) nel ruolo 
di Dioniso Lyszos (cfr. Dionisismo C, p. 580) é esplicitamente nomi- 
nato in entrambi i testi da Pelinna (G7, 2; Pugliese Carratelli 1993, II 
B 4, 2), cosi come i bacchoi sono nominati nella lamina di Ipponio 
(Οι, 16); ugualmente il capretto delle laminette thurine (G5, το; G6, 
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4) non diversamente dall'ariete e soprattutto dal toro dei testi di Pe- 
linna (G7, 3. 5; Pugliese Carratelli 1993, II B 4, 3-4), sono animali 
«dionisiaci» (cfr. nota a Dionisismo As, 100 e commento a Dionisi- 
smo C27; 32; Graf 1991, pp. 89-95). Ma è anche vero che in questi 
documenti si possono riconoscere tracce pitagoriche, orfiche, ele- 
menti del pensiero di Empedocle o di Eraclito, senza per questo vole- 
re né poter affermare la dipendenza da una forma di pensiero piutto- 
sto che dall'altra (si veda Scarpi 1987b, pp. 207-14, con bibliografia 
precedente). Sarebbe forse possibile parlare di orfismo nel senso as- 
segnato al termine da Sabbatucci 19918, pp. 21, 44, 54, e cioè di con- 
cetto greco per definire il mistico (cfr. sezione F, p. 665), ma ciò non 
esclude che le laminette possano essere il prodotto di apporti diversi 
ovvero della riplasmazione in prospettiva escatologica dell'incontro 
con l'alterità della morte, incontro critico che in epoca arcaica poteva 
aver dato vita a un antenato in forma di essere sovrumano - gli uomi- 
ni della stirpe d'oro, χρύσεον γένος, trasformati in δαίμονες dopo 
che la terra ne celó i corpi (Esiodo, Op. 109-26; cfr. Scarpi 1997b, pp. 
197-8, 216-7). Ma esse potrebbero anche essere il risultato di un pen- 
siero che ha trasformato in senso escatologico la pratica ascetica di 
particolari figure alle cui spalle, lontano nel tempo, puó anche, ma 
non necessariamente, stare una qualche forma di sciamanismo (cfr. 
sopra, p. 351; Dr). Burkert 1975, pp. 101-4, sospetta che il defunto, 
un maschio, del Timpone Grande, a cui è destinata la laminetta di 
G6, la sola che afferma l'avvenuto mutamento di status, fosse l'indo- 
vino Lampone, uno dei fondatori della colonia panellenica di Thurii 
alla metà del V sec. a.C. (cfr. nota a Eleusi G7, 378). 

Ε per il momento impossibile stabilire lo statuto di questi docu- 
menti che non sia un generico riconoscimento della loro funzione fu- 
neraria — una liturgia parlata dice Graf 1991, p. 99; a una Missa pro de- 
functis, sia pure pitagorica, aveva pensato Zuntz 1971, p. 343 — e un 
altrettanto generico riconoscimento che essi sono l'espressione di non 
meglio definibili comunità religiose, sparse ai confini della grecità e 
che in quei testi hanno lasciato frammenti della loro dottrina. Non de- 
ve neppure essere passato sotto silenzio, ma senza trarre conclusioni 
affrettate, che in molti casi queste laminette accompagnavano il viag- 
gio ultramondano di donne, come a Ipponio e a Pelinna e a Roma; la 
laminetta di Roma portava inciso il nome Cecilia Secundina (Pugliese 
Carratelli 1993, I B 1). 

stata adottata l'edizione curata da Pugliese Carratelli 1993, del 
quale si è tenuta presente anche la traduzione e alla cui opera si rinvia 
per una più accurata bibliografia. Ulteriori informazioni sulle lami- 
nette orfiche si possono trovare in Bottini 1992, pp. 27-58, 125-34. 


GI 


Laminetta d'oro di Ipponio (Vibo Valentia) 


Databile a un periodo tra il V e il IV sec. a.C.. è questo il docu- < 
mento più antico e più completo tra le «laminette orfiche». Il testo 
fornisce le istruzioni per il viaggio della defunta nell'aldilà, compresa 
la formula per ottenere dai guardiani dell'Ade il permesso di accede- 
re ai sentieri su cui camminano i beati. Soltanto questa formula è ri- 
portata su un gruppo di altre laminette provenienti da Creta (G5 e 
commento ad loc.). La lettura di Pugliese Carratelli 1993 sembra ora 
messa in discussione da un testo proveniente da Entella in Sicilia: 
Tortorelli Ghidini 20004, pp. 24-6. 

I. Μναμοσύνας ... (h)epov: cfr. G2, 12. 

το. (πυ)ὸς ... ἀστερόεντος: cfr. G2, 6. Βαρέας: la traduzione 
«Greve» permette di conservare l'idea della «pesantezza dell'elemen- 
to ctonio» espressa dal termine greco, oltre a sottolineare anche in 
italiano la distanza irriducibile tra Terra e Cielo e, forse, a evitare ogni 
possibile «confusione col teonimo Γῆ o Γαῖα»: Pugliese Carratelli 
1993, p. 29. 

16. μύσται καὶ βάχχοι: si veda Pugliese Carratelli 1993, pp. 30-1. 
che ritiene non si tratti di due gradi diversi nella gerarchia iniziatica. 
Per bacchoi cfr. Dionisismo E2-3; 7 e commento ad locc. A mio avviso 
sarebbe più prudente distinguere e intenderei «gli altri iniziati e se- 
guaci di Bacco». 


G2 


Lamunetta d'oro di Petelia 


Proveniente da Strongoli, nei pressi di Crotone, la lamina è datata 
alla metà del IV sec. a.C. Oltre a rivelarsi profondamente analogo a 
G 1, questo testo presenta elementi che permettono di connetterlo an- 
che con una laminetta, più concisa, trovata a Farsalo, in Tessaglia 
(cfr. Bottini 1992, pp. 126-8), nella quale compare probabilmente an- 
che il nome del defunto, Asterio (Pugliese Carratelli 1993, I A 3). che 
per Pugliese Carratelli (1993, p. 37) esprime però l'essenza personale 
e l'origine celeste del defunto. 

1-9. Εὑρήσσεις... λίμνης: Pugliese Carratelli 1993, 1 A 3 (= Zuntz 
B 2; Colli 4 [A 64]). 

6. Γῆς... ἀστερόεντος: cfr. Gi. 10; G3, 3-4; Pugliese Carratelli 
1993. TA 3. 8 (= Zuntz B 2; Colli 4 [A 641). 
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7. αὐτὰρ ἐμοὶ γένος οὐράνιον: Pugliese Carratelli 1993, I C 7, 5; 
Colli 4 [A 72], 5. 

8-9. δίψηι ... λίµνης: Pugliese Carratelli 1993, I A 3, 9-10 (= 
Zuntz B 2; Colli 4 [A 64]). 

11. ἄ[λλοισι ... ἀνάξει[ς]: cfr. Gs, 9; G6, 5; Pugliese Carratelli 
1993, I B 1, 4 (=F 32g Kern; FHM 6ο; D.K. 1 B 19a; Zuntz A 5; Col- 
li 4 [B 31). 

12. [Μνημοσύ]νης... ἱ[ερόν: cfr. Gr, 1; Pugliese Carratelli 1993, I 
B 1, 3 (= F 32g Kem; FHM 60; D.K. 1 B 19a; Zuntz A 5; Colli 4 (B 31]). 


G3 
Laminetta d'oro di Eleuterna 


La laminetta è datata al II sec. a.C. Il testo è la semplice riprodu- 
zione della formula, che può configurarsi anche come preghiera, pre- 
sente in G1-2, per mezzo della quale il defunto aspira a ottenere dai 
guardiani l'accesso alla fonte di Mnemosine. Questa formula compa- 
re in un gruppo di laminette provenienti dall'isola di Creta (Pugliese 
Carratelli 1993, I C 1-6) e su di una forse di origine tessalica (Pugliese 
Carratelli 1993, I C 7; attualmente al J. Paul Getty Museum). Zuntz 
1971, B 3-8, aveva tentato una ricostruzione sistematica di questo 
gruppo e in precedenza un tentativo era stato condotto da Kern (F 
32b LIII, p. 105). L'intera serie delle lamine in Colli 4 [A 70]a-f; 4 [A 
72]. In Pugliese Carratelli 1993, I C 7. |. 6, si legge: αὐτὰρ ἐμοὶ γένος 
οὐράνιον, che riconduce a Petelia (G2, 7). 

1-4. Ai yat ... ἀστερόεντος: Pugliese Carratelli 1993, I C 2-7 (= 
Zuntz B 4-9; Colli 4 [A 70]b-f); Pugliese Carratelli 1993, I A 3, 8-10 
(= Zuntz B 2; Colli 4 [A 64]); cfr. σα, 6; 8-9. 


G4 
Laminetta d'oro di Thurii 


La laminetta proviene dal Timpone Piccolo ed è databile appros- 
simativamente al IV sec. a.C. A questo gruppo appartiene una lami- 
netta trovata a Roma e datata al II sec. d.C. (Pugliese Carratelli 1993, 
I B 1; cfr. sezione G, p. 672). West 1993, pp. 33-4, riconosce nella 
dottrina dell'espiazione della colpa che traspare da questo testo una 
evocazione di una analoga dottrina pitagorica e ritiene che la colpa 
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espiata sia stata commessa dall'anima come essere immortale, se la 
condizione di mortale rappresenta la pena. Cfr. commento a C8. 

1-7. "Eoxona() ... εὐαγέω(ν): Pugliese Carratelli 1993, II A 2 (= F 
32e Kern; FHM 57; D.K. 1 B 19; Zuntz A 5; Colli 4 [A 66]b). 

1-2. Ἔρχομαί(ι) ... Εὐβουλεῦ: Pugliese Carratelli 1993, I B 1, 1-2 
(= F 32g Kern; FHM 6o; D.K. 1 B 19a; Zuntz A 5; Colli 4 [B 31]); cfr. 
G5, 1-2. 

2. Εὖκλε zai Εὐβουλεῦ: Eucle è «eufemistica designazione di 
Hades», cosi Pugliese Carratelli 1993, p. 56, secondo il quale Eubu- 
leo coincide a sua volta con Dioniso, che porta peraltro l'epiteto di 
Eubuleo negli Inni orfici χο, 6 e 52, 4 (si veda Ricciardelli, p. 354). 
Eubuleo è il nome del porcaro che sprofonda nell'Ade con i suoi 
maiali quando il signore degli Inferi irrompe sulla terra per rapire 
Persefone (si veda: C8; Eleusi As e D2o), fratello di Trittolemo in 
qualche caso (Eleusi A14). 

5. ᾿Αστεροπῆτία): si veda C8, 22; cfr. A7, 26; A8, 2. Per Pugliese 
Carratelli 1993, p. 56, come il successivo ᾿Αστεροβλῆτα di Gs, è un 
probabile epiteto cultuale di Zeus. Rohde 1970, p. 548, aveva pensato 
che il defunto fosse stato concretamente colpito da un fulmine; la tesi 
è stata ripresa da D. M. Cosi, L'orfico fulminato, «Museum Patavi- 
num» V 1987, pp. 217-31. In ogni caso si veda Zuntz 1971, pp. 314-5, 
per il quale ᾿Αστεροπῆτα è un nominativo, non diverso da altri nomi- 
nativi in -ta. 


G$ 
Laminetta d'oro di Thurii 


Anche questa laminetta proviene dal Timpone Piccolo ed è data- 
bile come G4 al IV sec. a.C. 

1-4. Ἔρχομαι ... περαυν(ῶ)ν: cfr. G4, 1-5; Pugliese Carratelli 
1993, II A 2, 1-5 (= F 32e Kern; FHM 57; D.K. 1 B 19; Zuntz A 1; 
Colli 4 [A 66]b). 

I. κοθαρ(ῶν) xodaga: Pugliese Carratelli 1993 interpunge diver- 
samente (κοῦαρ(ῶν), κοϑαρὰ ...), attribuendo κοθαρὰ a βασίλεια. 

2. Εὐκλῆς, Εὐβουλεύς: cfr. nota a G4, 2. 

4. ἰἀϑάνατοι θεοὶ ἄλλοι): Pugliese Carratelli 1993, p. 56, ritiene 
si tratti di un'erronea ripetizione di |. 2. ᾿Αστεροβλῆτα: cfr. A7, 
26; A8, 2; C8, 22 enotaa G4, 5. 

$. κύκλου: è forse un'allusione al ciclo delle rinascite: cfr. Fs-6 e < 
commento ad locc. 

6. στεφάνου: cfr. v. 8, dove il defunto discende dall'agognata co- 
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rona, senza che si possa stabilire in che cosa consista questa corona. 
Non è improbabile che essa sia la cifra che individua la condizione di 
beatitudine (cfr. West 1993, p. 34), ma non è possibile dire se i vv. 5- 
8 alludano a degli atti rituali di cuila corona fosse un elemento signi- 
ficativo (cfr. Burkert 1975, p. 96; Burkert 1999, p. 68). 

7. ὑπὸ κόλπον: ricorda A18, 5 e soprattutto C8, 24. 

8. στε(φ)άνου: cfr. nota a v. 6. 

ο. θεὸς ... Bootoio: cfr. G6, 4. ϑεὸς δ᾽ ἔσηι ἀντὶ βροτοῖο: è la 
promessa della trasformazione che appare invece come status acquisi- 
to in G6. Cfr. sezione G, pp. 671-2 e commento a G6. 

ιο. ἔριφος ἐς γάλ᾽ ἔπετον: cfr. G6, 4; G7, 3; 5. Per il capretto co- 
me animale dionisiaco si veda commento a Dionisismo C27. 


G6 


Laminetta d'oro di Tburii 


É il testo piü interessante del gruppo di laminette rinvenute nei 
pressi dell'antica Thurii, perché in esso si dice esplicitamente che il 
defunto «é diventato dio». Avvolta con questa lamina d'oro ve ne era 
una seconda (Pugliese Carratelli 1993, III 1 e p. 67), il cui testo è 
pressoché indecifrabile. Il tumulo in cui è stata rinvenuta conteneva 
un solo sepolcro, il cui cadavere era stato sottoposto a cremazione. 
Cfr. sezione G, pp. 671-3. Se fosse accettabile l'identificazione del 
morto con l'indovino Lampone proposta da Burkert (cfr. sezione G, 
Ρ. 673), la datazione della laminetta dovrebbe essere collocata attor- 
no alla fine del V sec. a.C. (Burkert 1975, pp. 102-4). 

2. δεξιὸν ... πάνίτ)α: seguo la lezione di Pugliese Carratelli 1993. 

4. ϑεὸς ... ἀνϑρώπου: Pugliese Carratelli 1993, I B 1, 4 (= F 32g 
Kern; FHM 60; D.K. 1 B 19a; Zuntz A 5; Colli 4 [B 31]); cfr. Gs, 
9. ἔριφος ... ἔπετες: Pugliese Carratelli 1993, II B 4, 1-3; cfr. G5, 
10; G7, 3-5. 


G7 
Laminetta d'oro di Pelinna 


Cfr. M. Gigante, Dall’aldilà orfico a Catullo, «PP» XLIV 1989, 
ΡΡ. 26-9. Trovata in Tessaglia, accanto al cadavere di una donna, as- 
sieme a una seconda laminetta che riproduceva in forma piü breve il 
medesimo testo -- qui non riprodotto (Pugliese Carratelli 1991, II B 4, 
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p. 62 per la bibliografia --. questa lamina d’oro a forma di cuore o di 
foglia di edera presenta forti analogie con i testi thurini. Tuttavia, per 
la presenza del toro, dell'ariete (sono, come il capretto, animali «dio- 
nisiaci»: cfr. nota a Dionisismo Ας, 100 e commento a C27; 32). del 
vino e dell'epiteto «Bacco», sembra riconducibile a un contesto dio- 
nisiaco (cfr. Graf 1991, pp. 97-9). Anche il tema della morte e rinasci- 
ta (esplicito in questo documento alla |. 1; cfr. sezione G, pp. 671-2), 
il contesto del ritrovamento. che contemplava la statuina di una Me- 
nade, e la forma delle lamine, che ricorda l'edera. pianta tipicamente 
dionisiaca (cfr. Dionisismo A2; 4, commento ad locc. e passim), par- 
rebbero ancora di piü orientare verso una realtà religiosa di tipo dio- 
nisiaco (Bottini 1992, pp. 129-34). 

1-3. Νῦν... ἔϑορες: Pugliese Carratelli 1993. II B 4. 1-3. 

2. Β(άχ)χιος: cfr. Dionisismo E7. 

3-5. ταῦρος.... (κ)ριὸς: cfr. G5, 10 e G6, 4. 

5-6. (κ)ριὸς ... τιμῆ(ν): Pugliese Carratelli 1993, Il B 4, 4-5. 

7. té) ea: Pugliese Carratelli 1993, p. 64 interpreta come τε].εταί. 
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C11 Plutarco, Vita di Alessandro 2, 7 


D. INIZIAZIONE 


DI Diodoro Siculo, V 64, 4 

D2 Diodoro Siculo, I 23, 2; 6-7 

D3 Papiro di Gurob, 3 

D4 Clemente Alessandrino, Protrettico 17, 2 


E SEGRETO E INTERDIZIONI 


ΕΙ Papiro di Derveni (Teogonia), 1 

E2 Papiro di Derveni, coll. VII 2-5; 9-10; XXI 12-3 
E3 Papiro di Gurob, 14 

E4 Aristofane, Le rane 1032-3 

Ες Euripide, Ippolito 952-4 

E6 Platone, Le leggi VI 782c-d 

E7 Plutarco, I/ banchetto det sette sapienti 16 (159c) 
E8 Plutarco, Questioni conviviali II 3 (63 5e-f) 

ΕΦ Geoponica II 35, 8 

E10 Erodoto, II 81, 2 


F. ESCATOLOGIA E SOTERIOLOGIA 


F1 Papiro di Gurob, 5; 22 

F2 Plutarco, Massime degli Spartani (224€) 
F3 Platone, La repubblica II 364e-365a 

F4 Platone, Cratilo 400c 

Ες Proclo, Sulla teologia platonica IV 

F6 Platone, Fedro 248c-249b 

F7 Diodoro Siculo, I 96, 4-5 


G. Appendice. Le «/aminette orfiche» 


Οι Laminetta d'oro di Ipponio (Vibo Valentia) 
G2 Laminetta d'oro di Petelia 

G3 Laminetta d'oro di Eleuterna 

G4 Laminetta d'oro di Thurit 

G5 Laminetta d'oro di Thurii 

G6 Laminetta d'oro di Thurit 

G7 Laminetta d'oro di Pelinna 
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